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كلمة التحرير 
التركية في منظومة القيم الحاكمة 


فتحي حسن ملكاوي 


تشمل منظومة القيم الحاكمة» حسب رؤية شيخنا الدكتور طه العلواني ثلاث قيم 
أساسية هي: التوحيد, والتزكية والعمران؛ فلا مععئ للدين الإلهي بغير توحيد الله 
الخالق» وتزكية الإنسان المخلوق» لتمكنيه من حمل أمانة الخلافة في الكون» وعمران 
هذا الكون وبناء الحضارة فيه. فالإنسان المخلوق هو المخاطب بالوعفى المتمو ل سدم 
الخالق الواحد» يؤمن بوتحةائعة و بالعبودية له 57 طاقته العلمية والعملية ف 
إعنا ١:‏ الأ رك ا وكزقية ياه بعري عليه اوهو ردنك فق قسن ادر كيه لوسر اء 
وتنمية لنفسه وماله وعلاقاته. 

ويمكننا أن نشتق من هذه المنظومة» الى تبدأ بتوحيد الخالق» وتزكية الإنسانء» 
وتعمير الكون» كل القيم الأخرى؛ فالإنسان الذي يؤمن بو-حدانية الله يجد الوحدانية 
والمؤدية ارين #سلاووف: يرتيطانة ازفاظا مراعر ا راون الاقسان. ملفرما مليماك 
الوحي القرآن في الاتصاف بالتقوىء وإقامة مجتمع العدل» والأحوة الإنسانية؛ وأداء 
أمانة الاستخلاف» وتوظيف طاقاته في إعمار الكون وبناء الحضارات. 


والحديث عن التزكية هو حديث عن مفهوم مركزي من المفاهيم القرآنية» وهدف 
هذا الحديث هو الاحتهاد في تقديم رؤية معرفية لهذا المفهوم من مرجعية قرآنية. 

والتزكية مصطلح ومفهوم قرآني أساسي» يتخذ موقعاً مهماً ضمن منظومة القيم 
القرآنية؛ فالتزكية موضوعها الإنسان المستخلف» وهو موضوع الإصلاح في الواقع 
الإنساني. إصلاح الفرد والجماعة والأمة. والإنسان مادة وروحء والتزكية تشمل المادة 
والروح. وأي موضوع عن قضايا الإصلاح لا معئئ له إلا إذا تعلق بالإنسانء 
واستهدف ترقيته في مراتب التزكية. والتزكية هدف العمران ووسيلته» فهي ليسست 
مسألة مشاعر وخلجات وخواطر نفسية» مقصورة على مستوى الإصلاح الفردي» بل 
تدخل في صميم البناء الاجتماعي والعمران البشرى. 
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وكة عناص مومه لذ بذ أن يتضمنها الحديث عن التزكية» منها دلالات المصطلح 
القرآن للتركية وموقع التزكية في مدارس الزهد والتصوف والجهاد. والتزكية بوصفها 
مكنا أساسيا من تقاصة الو 


أولاً: معجم ألفاظ التزكية في القرآن الكريم 
وردت مشتقات الأصل الثلاثي من لفظ التركية كاك حو حا 
ا وك 27 وأركن» كا وزكاة, رك إل » ومنها اثنتان 
وثلاثون مرة بلفظ الزكاة؛ أي ز ة المال على وجه التحديد .معئن التطهير والبركة 
مقاصد الوحي الأربعة» وبقية الآيات تتحدث عن بحالات مختلفة من التزكية معاني: 
التطهير والترقية والتنمية والزيادة في الحسن والنفع. ونكتفي في هذا المقام بتعدد من 
المواقف لبيان بعض الدلالات المحددة الى يحملها لفظ التزكية في القرآن. 


.١‏ تركية الفرد الإنسائ: 


تتحقق تزكية الفرد بدعوله في دائرة الإمان: لوَمَلْدُرِبكَ لحَلمُمَيْقَ 6 (عبس: 0) 
كنا فى ى فحت الدعول في جحهمّم: (وَسَيْجَتيَالانقَ 0 الديْوْقِمَاله 558 
(الليل »)١8-:‏ وعندما يكون عائد التزكية خخاصًا بالنفس ذاقا: لوَمَنْتَرَقٌ كَِتَمَا 

رخ 2 رفاظ 4 1 قله شكون قبن لقره عقي كا ونا تتمسنك 
بالإبمات والخير والصلاح والبر: لقنت تَنْسَاويَة 4 (الكهف: 5 8) للِأَهَبَّلَكِ عُلَمّا 
ركبا (مرم:1١)‏ 


؟. قد أفلح من زكاها: أطول قسم في القرآن الكريم: 

7 يلفت النظر أن أطول قسّم في القرآن الكريم يتعلق بتزكية النفس: لوالشَئيين 
0 ير ا 0 وَالتَموَمَاسهَا (ه) وَالارضِ وَمَاطَهَا 
ولي واه (2) لأا اوها 5 كد فح من دكا (5) وَقَدحَابَ من وها 4 
(الشمس: )١١-١‏ 
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نلاحظ أن الله سبحانه يقسم بالعديد من مخلوقاته من الأشياء والأحداث 
والظواهر» ومن المؤكد أنه سبحانه يقسم بنفسه على شيء عظيم» يتضمنه جواب 
القسم. وجواب القسم في هذا السياق هو #قد أفلح من زكاهاء فتن مينات هبة 
دساها» وهكذا يفلح ويفوز وينجح في بغيته مَن تَحَقّق بالتركية: وهي البتعد عما 
يُغضِب الله سبحانه من الآثام» والإكثار نما يرضي الله سبحانه من الأعمال الصالحة, 
وبذلك ترتفع قيمة النفس. وي المقابل يخسر ويخيب منْ تَحَقق بالنَدْسِيّة: هي 
الخصائص الى تحول بين صاحبها وفعل الصالحات» وحرماها من الترقي والزيادة في 
الخير» والسمو بالنفس. 

والنفس الإنسانية الي يتحقق لها الفلاح بالتزكية» وُلقَى في مهاوي الخيية 
والمخسران بالتدسية؛ هي الذات الإنسانية جسماً وعقلاً وروحاء وهي الفود الالسحاي 
والجماعة الإنسانية. وللذات الإنسانية مال تمتلكه بتفويض من تالكه الأصلىء وهو الله 
سبحانه» وشاابعة فكن الل للإنسان فيها واستخلفه عليهاء ليسخخر أشياءها واتكذاتها 
وظواهرها في الإعمار» والبناء الحضاري. لكن محور التزكية في كل ذلك هو الوجدان 
الإنساني الى كو سريهيوها اللارقية تزافو والسبيه وهنا اماف سانا 
وجدان نزوعي ووجدان إدراكيء والوجدان التروعي له دوافع غريزية وحاحات 
مادية» ويرتبط ما يصفه القرآن بالنفس الأمارة بالسوء» النفس الن تنتهى إلى أن 
الإنسان لق هلوعاً. أما الوحدان الإدراكي فتمثله دوافع الفطرة البشرية في تلمسس 
الحاحات الروحية» ويتحرك الإنسان معها من البعد المادي إلى الروحيء» فتتكون لديه 
ا ل ا ا ا ا 


8 
0 


خطاب الله مسبحانه لهها: ل[ أرْجَ]لَرَيكِرَاضيةمضيه 0 دشل فبدى 00 )ولج 0 
(الفجر :م5 -١؟)‏ 
“*. تزكية المشاعر النفسية والعلاقات الاجتماعية: 
وكير اننا بور الفط الفركية مقع التطهير والترقية للمشاعر النفسية وللعلاقات 
الاحتماعية. فعندما يحدث الطلاق بين الزوجينء فإن النفوس را 007 مهيئة للبغضاء 
والشحناء وتقطع أواصر الحب والمودة» مما قد يدفع أهل الزوجة إلى ع عَضْلِها؛ٍ أي منعها 
. من العودة إل زوجهاء مع رغبة كل منهما قِ هذه العودة» فيخبرهم اللله مصنة أن 
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في هذه العودة خيراً لحم جميعاء أن عدة العودة أطهر لقلوودمم من الريية والشكء 
ولدوام الود وامحبة؛ فالمسألة هنا إذن دقاف وعوامر يي رن القلوبء وتحدد 
العلاقات والأنظمة القائمة في المجتمع» وتعالج القضايا الاحتماعية. 


رصح مسد ءوس ل 04 


لإا طلم الإنئة 4 كن جهن لا ضوهن أن يكس أوجَهنَإدا َصَوأ بم ارو دك 
عط بو- مَنكان نكم يُؤمِنٌ أله لَه وأَيوملآزَ دل أَزّقَ لَه وأطهر و كلمن 4 
(البقرة: 87 

فأزكى لكم إذن تعبئ: "أوفر لليرض وأقرب اللخير, فأركى :وال على" العيساء 
والوفرء وذلك أنمم كانوا يعضلوهن حَمِيّة وحفاظاً على الروعة موي جاتينيا قي ايه 
الحطيطة» فأعلمهم الله أن عدم العضل أوفر للعرض» أن قبدشيفا إلى استبقاء الود بين 
العائلات اليّ تقاربت بالصهر والنسبء فإذا كان العضل إباية للضيم؛ فالإذن لمن 
بالمراجحعة حلم وعفو ورفاء للحال..." 

وألفاظ "أزكى لكم" و"أزكى هم" تتكرر في سياق ما قد يحيك في النفس نتيحة 
بعض الممارسات» فالاعتذار عن استقبال الضيوف في المنزل احتراما للخصوصيات» 
وغضٌ البصر وحفظ الفرج صيانة للأعراض» يرافقهما تطهير الضمير والشعورء 
ولطيير "العمل والساو كارو كاير اق الفرة وهويرتة: وواقعة» ددتراقع يه وبتصورام 
إلى الملا الأعلى» فيكون مستشعرا مراقبة الملأأ الأعلى لخلجات قلبه وسلوك جوارحه 
(رقللم تبثا ماتجنو مراك ل (النور: )١8‏ #أكُل لََمْؤْمد يَحْضوأِْنَ أبَصدرهة 
وَكحَفَظُوأ جر دَِكَ يك ممه حِْيمَايضْتَعُوَ كم 4 (النور: )٠١‏ 

تزكية المال: 

أما لفظ الزكاة .معي الفريضة المعروفة في أركان الدين الخمسة؛ فإن الإمام محمدا 
الظاهر ابن عاشور يقول: "لا أحسب استعمال الوكاة ستمعي المال المبذول لوحه الثدت 
ورد بهذا المعيئ إلا في مصطلحات القرآن الكريم, و لم يرد بهذا المعيئ قبل نزول القرآن 
الكريم."' ولما كانت صورة الزكاة قد يمتت في الحس المعاصر الذي لم يشهد نظام 
الإسلام في عالم الواقع» فإننا بحاحة إلى بيان موقع الزكاة في الدين» وفي شؤون الحياة 


ابن عاشور» محمد الطاهر. التحرير والتنوير»ج؟7» تونس: دار سحنون للنشر والتوزيع» /951١م»‏ ص47/8. 
' المرجع السابق» ج8١‏ ص؟١.‏ 
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الاقتصادية والاحتماعية» ذلك أن النظام الاقتصادي المعاصر يقوم على الفائدة الربوية» 
ولا يتصور أكثر الناس وجود نظام صالح يقوم على غير هذا الأساس» ولا يتصورون 
الزكاة أكثر من إحسان فردي لا ينهض على أساسه نظام عصري. 

أما الزكاة في المفهوم القرآن فإِهها ركن في الدين؛ ركن قسيم لشهادة التوحيد 
والصلاة والصيام والحج. والزكاة ركن فريد في النظام الاجتماعي العام» وظيفته تطهير 
النفس من الشح والاستعلاء على فتنة المال» والقيام بحق الجماعة وأعضائها. والزكاة 
ركن مهم في النظام الاقتصادي؛ فجباية المال في الإسلام عبادة» وهي سهم معلوم من 
مال الفرد يرده للمجتمع» وذلك عندما يصبح المال مملوكا للفرد الذي يلك المال؛ 
ويملك حرية التصرف فيه؛ لأنّه كان نتيجة للسعي والكسب. وهو سهم يرتبط 
بالإنتاج والعائد الزراعي والصناعي والتجاري. وترتبط الزكاة بالمواعيد والمقادير؛ 
فالزكاة تجب في المال الذي يزيد عن مقدار محدد, في ما بقي موجودا لدى مالكه بعد 
الحؤل» أو يدفع في مواعيد محددة» (روآتوا حقه يوم عسات 4 وما يدفع منه هو نسبة 
مئوية تكون قيمتها ربع العشر» أو نصف العشرء أو العشرهء أو الخنمسء بحسب 
أصنئاف المال» وطبيعة العمل المبذول في كسبه. وقد تصل إلى نسبة المال الذي يصرف 
في مصالح المجتمع إلى ماثة في المائة في حالة مصادر الطاقة ال لا تجوز فيها الملكية 
الخاصة. 

والزكاة وسيلة مضمونة للبركة والزيادة ( وَمَآءَائَسُمون رَجَالََُوأ آمو لِألنَاس فَلا يرو 
ا اشرق اكز ون وق دان تزلجة ف اللطيوة 111 (الروم: 59) فمن أراد 
التجارة الرابحة ال تتضاعف فيها الأموال» فأمامّه الزكاة. 

والله سبحانه يَعِدُ الناس أن يكون معهمء إوَنَالَ أنَّهُإِنْ مَحَحكُمْ 4 (المائدة:١١)‏ 
وما أعظمها من معية! لكن هذه لمعية لا تتحقق إلا بشروطء والزكاة من هذه 
الشروط: لين أَقَمَكُمُ الصكلؤء وَءَاتِدَتمْ ألَكوة وامنم برشل وَعَرَرَشُمُوهَُ وَأَفَرَضِكُمُ اله 
قَرَضّاحَسكًا تو 4 (المائدة: )١١‏ معيّة الله وعدٌ عظيم, تَهّدي الإنسان وتَكفِيه» ولكنها 
معّة مشروطة: فهي: "...طاعة له في التصرف وفق شرطه... وإقامة لأسس الحياة 
الاقتصادية على المنهج الذي يكفل ألا يكون المال دولة بين الأغنياء» وألا يكون 
تكدس المال في أيد قليلة سببا في الكساد العام» بعجز الكثرة عن الشراء والاستهلاك» 
مما ينتهي إلى وقف دولاب الإنتاج أو تبطئته» ويفضي إلى الترف في جانب والشظف 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ فتحي حسن ملكاوي 


في حانب» وإلى الفساد والاختلال في المجتمع... كل هذا الشر تحول دوئه الزكاة» 
ويحول دوئه منهج الله في توزيع المال ودورة الاقتصاد... ان 


ثانياً: تزكية الأمة في مقاصد الوحي 


يظهر لفظ التزكية في القرآن الكريم في أربع آيات» تكون فيها التزكية مقصداً 
مباشراً من مقاصد الوحيء ولا سيما في الوحي المنزل على خماتم الأنبياء محمد صلَّى الله 
عليه وسلّم. وهذه الآيات هي بالتحديد: 


عد 


7 ارح مرف امعط وى يري مدعا بر و 2 سس رج رج ل سن سس سس 0 
- ل 1 مه مُسَلِمَةٌ لك وأرنا متا سكا ويب عَلِينآإِنَّكَ أن أَلتََآَبُْ 


00217 


201 رم جد ع ع ايباء واس ياك 6 عاص ل ابن ان امد ا سالغإصاة م ا ال ل ا ايد 
لتحم ريسا وَآبْصَتٌ فِهم وَسْولَاتتهُمْ يلوأ عَلَهِمْ ءَايتِكَ وَيُعِلْمُهُ ملكتب وللكمة و يكيم إِنْك 


َنتَالمِرْكلكِيمْ 6 (البقرة: )159-١74‏ 


- ( كنآ سا فح وموك ين ُيْ وَل اكيم وََئْحكُمْ لكب 
وَلْقْسحمَة وَيمَدكُ مَالمْكَكْووا لوهم 4 (البقرة: )١1١١‏ 


- للقَدَ من آنه عل الْمُؤْمنينَ إذ بعك ؤي وشولا من شيع تدوأ عَليِمْ يليه وركيم 


دو د 


وَيْنَفْهُمْ لككب و َالْحِحكْمَةً وَإِنَكَاوُا من مِلُلَنى صَكلٍ مُينِ لَهْج 4 (آل: عمران )١515‏ 


- 9 هاو وبصت ف الأفتعن رسو لانتئة يت ايوم الليد. وكيم وبوْمُهمالكتب وَللَكَدوَإن 


دعو د 


نبلق صَك لمن هْوَ) (الجمعة: )١‏ 

ففي الآية الأولى دعاء إبراهيم عليه السلام إلى ربه سبحانه: أن يجعل من ذريته 
"أمّة مسلمة"» وأن يبعث في هذه الأمة "رسولا منهم" ليحقق لهم أربعة مقاصدء هي: 
يتلو عليهم آيات الله ويعلمهم الكتاب» ويعلمهم الحكمة» ويزكيهم. وفي الآيات 
الثلاث الأحرى بيان مَنَّ الله وتفضُله بالاستجابة لدعاء تبي الله إبراهيم مجيء الأمة 
المسلمة وبعث نبيّها محمد صَلَى الله عليه وسلّم. وتكتفي هنا بتسجيل ملحوظتين؛ 
الملحوظة الأولى أن التزكية قد وردت في دعاء إبراهيم عليه السلام في الموقع الرابع من 
المقاصد» لكن التزكية في الآيات الثلاث الأخرى قد وقعت في الترتيب الثاني بعد تلاوة 
الآيات. والملحوظة الثانية أن التزكية كانت في حق الأمة المسلمة الى كانت دعوة نبي 


قطب» سيدك. في ظلال القرآن, القاهرة: دار الشروق, بجلد ؟» جزء 5» ص57 8. 


التركية في منظومة القيم الحاكمة كلمة التحرير ‏ ١و‏ 
الله إبراهيم عليه السلام؛ وفي الأمة الى يخاطبها الله سبحانه: كما أرسلنا فيكم وفي 
أمة المؤمنين» وأمة الأميين. فلم يكن مقصد التزكية إذن» ولا أي من المقاصد الثلاثئة 
الأخرى» يتعلق بالفرد وتربية نفسه. وبناء شخصيته» وترقية وجدانه» وإِنما كان يتعلق 
ببناء الأمة وتربيتها. 

وترسم هذه الآيات الأربع منهاجاً في تربية الأمة يتكون من أربعة أركان؛ تتكامل 
فيما بينها» وتتضافر مكوناتا في بناء الأمة» وفي رسم صورقا وتحديد خصائصها. 
الركن الأول هو تلاوة الآيات؛ ويتضمن ذلك محو الأمية» والارتفاع إلى مستوى 
التكريم الإلمي بتلاوة آياته والانتفاع بما فيها. والركن الثاان هو التزكية؛ وتشمل 
حصائص الطهر والبركة والتنمية» والركن الثالث هو تعليم الكتاب؛ أي تعليم ما فيه 
من علم وهدى. أما الركن الرابع فهو تعليم الحكمة؛ أي تعليم مادة الكتاب وثمرة 
تعليمه» وهي الإصابة في القول والفعل والعمل» واكتساب ملكة البصر بالأمور 
ووضعها في نصايهاء ووزها موازينهاء وإدراك أسبابما وغايتها. 


ثالغاً: التزكية في مدارس الزهد والتصوف والجهاد 

في عهد الصحابة ظهر ميل عن بعضهم لاختيار الزهد نمطأً معيناً من السلوك 
الاحتماعي في العلاقة مع الناس» وهو نمط تطور فيما بعد ذلك إلى شيء من العزلةء 
عندما تزايدت مظاهر الاحتفال بالدنيا لدى بعض الفئات» وتواترت الفتن السياسية» 
وانتهى الأمر إلى تحول الزهد والعزلة إلى ما عرف بالتصوف؛ فمض مون التصوف 
أساساً هو الزهد في متاع الدنياء والإكثار من أعمال التقرب إلى الله سبحانه» ولا شك 
ل أن كلك دن عور التركية: والعنين الأسلاف بصتو #عابة الك الأمز أل يعدن 
ذلك صوراً من التجمع في فئات محددة يقوم أفر وين بالالتزام بتعليمات قيادة محددةء 
وأغاط من السلوك المحدد, في بحالات العبادة والذكر» وفي محال العلاقات بين أفراد 
الجماعة» كما انتهت إلى استخدام مفردات ومصطلحات خاصة؛ قد يكون لمافي 
الظاهر العام دلالات معينة» ولكن لما دلالات أخرى في الباطن الخاص باالجماعة أو 
بشيخ الجماعة. ومثال ذلك ما عرف في بعض نظم التصوف بلمنظومة الثلاثية: 
(التخلي - التحلي - التجلي). فإذا كان التخلي يعن ضرورة الإقلاع عن الآثامء 
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وكان التحلي ضرورة الأخذ بالصفات الفاضلة» فإن ممارسة التخلي والتحلي إلى 
كوف سول 4ك اندوع :هه "لزيد الساللك ا" اله مق الشقافنة الروسنية والرقمة 
الوجدانية» يسموفا التجلّيء حين يستشعر السالك فيها جلي الحضرة الإهية عليه. 

لك يعض عازسيناف "السو ف #قيديه الرانا ون السبساوه البدعي والألفاظ 
البدعية» وبقيت بعض ممارساته ضمن دائرة المألوف من الزهد والترقي في مراتب 
التزكية» كما عرفت بعض جماعات التصوف الوانا مت الها سح أفحيداء الدين,» 
وعملت على نشر الدين في كثير من البقاع في إفريقيا وآسيا. 

ومن الممكن أن نتخيل أن التزكية ألوان من الجهاد؛ جهاد للنفس: والذين جاهدوا 
فينا لنهدينهم سبلناء وجهاد بالنفس: وجاهدوا بأموالهم وأنفسهم. وجهادد با مال؛ 
فالذي يؤي ماله فإنه يتركى. 


خاقة: 


وهكذا فإن التزكية تكون للفرد ولمشاعر النفس» وخلجات القلب؛ وسلوك 
الجوارح» فقد أفلح من الناس من تزَكّى» حين يتفضل الله عليه بالتزكية. وتكون 
التزكية للجماعة والأمة؛ فالنبي المبعوث للأمة يزكيهاء يزكي علاقات الناس» وأنظمة 
الحياة. وتكون التزكية للمال» فزكاة المال تطهير» وبركة» وتنمية» لمال الفرد ومال 
امجتمع. 

والله يزكي من يشاء. 


اللهم آت نفوسنًا تقواها وزكها أنت خيرٌ من زكاها... آمين 


بحوث ودراسات 


القصد في القرآن الكريم بين التكويني والتشريعي: 


عبد الرزاق وورقية 


مقدمة: 

إن القصدية معي انتفاء العبث والتتَّرًّه عنه هي من مقتضيات الصفات الإلهية: 
الإرادة والحكمة...» ومن لوازم أفعاله عرّ وجلء ولما كان خلق الكون مِن فعله» ققد 
كان هذا الفعل مقصوداًء والمستقرئ لآيات التسخير والخلق يقطع بأن العالّم خُلق 
لأحل الإنسان» والإنسان خلق لأجل معرفته عرٍّ وجل» لقوله تعالى: ل وَمَاحَلَنَتٌ لفن 
وَالْإنى إِلَا يدون 4 (الذاريات: 55) 

ويلا كان الكلى قصدا تكرييا وظلن القرفة عر اسان فضدا ريني متت 
ين ذلك أن القصد التكويئ استلزم القصد التشريعي واقتضاه» ومن هنا ثبتت قصدية 
الخطاب القرآني وتقرُهه عن اللغو» ومن ثم فكل آية أو كلمة أو حرف في القرآن 
الكريم الم يقع ا ار عن الفائدة والحكمة» سواء علم السامع للخطاب بذلك أو 
لم يعلم؛ فالخطاب القرآن ذو امتداد دلاللي مقاصدي يتجاوز الدلالة الوضعية للألفاظ. 
وعند النظر في نصوص القرآن في ضوء أبعادها المقاصدية» ميّز علماء الشريعة بين 
نوعين من القصد؛ أحدهما يؤول إلى الإرادة التكوينية» والثاني يرجع على الإرادة 
التشريعية» وفي انتظار هذا الاستنباط الذي يرحع فضله إلى أهل المقاصد كان الناس في 
حيرة من أمرهمء فاختلفت الآراء في العقائد الإسلامية» وتعددت المذاهب؛ ونشأ 
اضطراب فكري في علم الكلام» ومردٌ هذا هو الخلط الواقع في مسألة الإرادة الواردة 


أستاذ الأصول والمقاصد- جامعة سيدي محمد بن عبد الله فاس- المغرب. البريد الإلكترون: 


.20211ى ©0 0111112 
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في كتاب الله» فعدم التمييز بين مقتضياتا القصدية وأنواعها في القرآن الكريم أظهر 
التعارض بين القائلين بالحبر والقائلين بالاختيار» فبلغ الأمر بأحد الفريقين إلى حدود 
إنكار القدر أي القصد التكويئ» وبالفريق الآخر إلى إلغاء التكلايف؛ أي القصد 
التشريعيء إلا أن أهل المقاصد حاولوا تحاوز الإشكال بالبرهان على مقاربة حديدة لهذا 
الموضوع الشائك حداء سائرين على منهج التمييز بين مقتضيات الإرادة الإلهية الواردة 
في القرآن الكريم. 

وفي هذا المقال سوف نحاول إيراد طرف مما توصلوا إليه» وسيظهر للمتأمل أفم 
استطاعوا وضع حد لكثير من النزاعات الكلامية والفقهية؛ إذ حددوا الضوابط 
والقواعد والفروق» وكل ذلك في ضوء مقاصد الشريعة الكلية» وقد ارتأينا اختصار ما 
حرروه في الباب على وجه يتضح به منهجهم في معالحة كثير من القضايا المتعلقة 
بالموضوعء» فقد بسطت الموضوع في ستة مباحث متكاملة وهي: القصد والإرادة في 
القرآن الكريم» ومقاصد القرآن التكوينية» ومقاصد القرآن التشريعية» والفروق بين 
القصدين: التكويئ والتشريعي» والكشف عن القصد التشريعي من حلال القصد 
التكويئ» وبعض المقتضيات الدلالية للمقاصد القرآنية. 


أولا: القصد والإرادة في القرآن الكريم 

3 مفهوم القصد: 

القصد قُُ لسان العرب وضع لعدة معان منها: الاستقامة والعدل» والوسط 
والاعتماد والأى وإتيان الشيء» والكستن:.:... 7 ورأى ابن عنصن أن أصيحل 0 

0 1 4 
ومواقعها في كلام العرب: الاعتزام والتوجه والنهوض. والظاهر أن ابن جح جمع 
تلك المعاني المتقاربة وعبّر عنها بالاعتزام والتوجه والنهوض. 
' ابن منظور» لسان العرب, بيروت: دار صادر» د.ت.. مادة قصب #/مه-هه"؟, وانظر أيضا: 

- الرازي؛ محمد بن أبي بكر. مختار الصحاح., بيروت: مكتبة لبنان ناشرون» طبعة جديدة» 4١8‏ ١هاره99١مع‏ 


مادة قصدء ج١/7754.‏ 
1 ابن منظور» لسان العرب, مر جع سابق» ممم 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات ىو 

فإذا عرف القصد بأنه التوجه والاعتزام» فالمقصد مصدر منه أي المتوجه إليه» ومنه 
"قصدت قصده نحوت 00 فالمقصد هو المعتمد وهو المراد» "ومنه القتصيد من 
الشعرء قال ابن جين: سمي قصيداً لأنه قصد واعتمد وإن كان ما قصر منه واضطرب 
بناؤه نحو الرمل والرجز شعراً مراداً مقصوداً. "* 

وأما من حيث الاصطلاح الشرعي» فقد توحه لفظ القصد إلى عدة معان أبرزها: 
الإرادة» والنية» والحكمة.... ففي معي النية قنرو | عديك نا الأعمحال بالنيحات” 
بالقاعدة الفقهية الكبرى: "الأمور.عقاصدهاء" ومن ثم أكدوا أن حقيقة النيةهي 
القصد. " 

وفي معي الإرادة» فقد ورد عند أهل العقائد في سياق إثبات الإرادة لله تعالى: "أن 
المريد هو القاصد لوقوع أحد طرف الممكن.” وبرهنوا على أن "لا مرجح لاخنتصاص 
الممكن بأحد الحائزات عليه بدلاً من مقابله إلا الإرادة: وهي قصد الفاعل إلى فعل 
ذلك الجائز. "1 


أما معين الحكمة فقد ورد مقرونا بمعين الإرادة» ذلك أن أهل الأصول عرّفوا 
المقاصد الشرعية بالمعاني والحكم المرادة من قبل الشارعء؛ قال العلامة ابن عاشور: 


' ابن منظورء لسان العرب؛ مرجع سابق» 857/7, والرازي؛ مختار الصحاح؛ مرجع سابق» ص7754. 

ابن منظورء لسان العرب, مرجع سابق» 854/١‏ 

'رواه البخاري في: الجامع الصحيح, كتاب بدء الوحي» باب بدء الوحي» حديث رقم: .١‏ وانظر الحديث في: 
- مسلمء الصحيح, كتاب الإمارة» باب قوله إِنما الأعمال بالنية وأنه يدحل فيه الغزو وغيره» دار إحياء التراث 
العربي» ط؟2 دعا 
- الترمذي؛ السئن» كتاب فضائل الجهاد عن رسول الله» باب ما جاء فيمن يقاتل رياء وللدنياء دار الفكرء 
981١م‏ حديث رقم: .١51/1‏ 

' السيوطي» جلال الدين. الأشباه والنظائر, دار الفكر د.ت.؛ من ص 5 إلى ص5". وانظر: 
- الشاطبي» أبو إسحاق. الموافقات» تحقيق: الشيخ عبد الله دراز» بيروت: دار الكتب العلمية» د.ت.» 45/7 ؟ 
فما بعدها. 

' السيوطيء الأشباه والنظائر» مرجع سابق» ص57. 

* السنوسيء أبو عبد الله. شرح السنوسية الكبرىء تحقيق: عبد الفتاح عبد الله بركة» الكويت: دار القلم» ط١ء‏ 
7 اهام ص80 .١‏ 

' المرجع السابق» ص75١.‏ 
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"مقاصد التشريع العامة هي المعاني والحكم الملحوظة للشارع في جميع أحوال التشريع 
11 ن| نا 

ومن هنا يتبين أن قصد الشرع هو إرادته: ومقاصد الشرع هي حكمه ومعانيه 
اراد + لالاك كفت العلناء ابي بال الى سهان القرافه ويان الراق "٠‏ وسسين 
نَم درج المفسرون على القول: "مراد الله تعالى من الآية كذا..." وعلى هذا ظهر 
الترادف بين المقاصد والمعاني المرادة» حى عنون أحدهم كتابه في التفسير ب "فتح 
البيان في مقاصد القرآن."" ١‏ 

وخلاصة القول: إن القصد في اصطلاح أهل الشرع يرحع إلى معنيين بارزين؛ 
أحدهما: النية وهذا ينصرف إلى القصد عندما يضاف إلى المككلف."' والثفانى: الإرادة 
وهو الظاهر في نسبة القصد إلى الله حل وعلاء ومنه المقصد وهو المراد» والمقاصد هي 
المعاني والحكم المرادة. ومن ثم يكون البحث في مقاصد القرآن هو في الأساس بحث في 
مراداته» وتتنوع مقاصد القرآن بتنوع مراداته» فالقصد في القرآن الكريم تابع للإرادة. 


؟. القصد والإرادة في القرآن الكريم: 


أثبت جمهور أهل الكلام صفة الإرادة لله تعالى» وقالوا: "'ويجب أن يُعلم أن الله 
مريد على الحقيقة لجميع الحوادث والمرادات."* ' واستدلوا على ذلك بأدلة نقلية 


أما الأدلة النقلية فهي كثيرة منها: قوله تعالى: لمَمَالٌ يَمَايرِيُ (هود: )٠١07‏ 
وقوله عرّ وحل: لرِْدُ أنَهْبصكُمْ الْمنْرَوَلارْيِدُ يكُْالكتَرَ 4 (البقرة: )١185‏ وقوله 


'' ابن عاشور محمد الطاهر. مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية للتوزيع» /517١م»‏ ص0 5. 

'' الزركشيء بدر الدين. البرهان في علوم القرآن, تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم» صيدا-بيروت: المكتبة 
العصرية» 59/75 .١‏ 

'' فتح البيان في مقاصد القرآن للعلامة القنوحي. 

'' الباقلاي» أبو بكر بن الطيب. الإنصاف, تحقيق: عماد الدين أحمد حيدرء بيروت: عالم الكتبء طاء 
7 ١اهار"986‏ ام ص"ه. 

المرجع السابق» ص57. 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات /اؤو 
كارك اوسا يذل تسكع ) (النساء: 8؟) والأحاديث في إثبات صفة 
ومن الأدلة العقلية الى أوردوها على إثبات الإرادة: 


أولكة عا للتعريق الساق للأزادة قالوا إن "ال جل وعاة قيض اراد 
بأحد الطرفين الجائزين عليهاء وكل من كان كذلك فهو مريدء فينتج: الله حل وعلا 


١ بره‎ 


ثانيا: ما ثبت من ترتيب الأفعال واختصاصها بوقت دون وقتء ومكان دون 
مكان» وزمان دون زمان» وهذا يدل على أنه أراد أن يكون هذا قبل هذاء وهذا بعد 
هذاء وهذا على صفة والآخر على صفة غيرهاء وهذا من مكان, وهذا من مكان آخرء 
إلى غير ذلك.' ' 

ثالقاً: إن الِك:إذا حر في ملكهما لا ريده دل ذلك على نقطه أوصسعفة أو 
عجزه؛ والله تعالى موصوف بصفات الكمالء لا يجوز عليه في مُلكه نقص ولا ضعف 


١و7‎ 


ولا عجز 

هكذا ثبتت صفة الإرادة عند أهل الكلام انطلاقاً من أدلة القرآن الكريم القطعية 
00 شواهد العقل المؤيدة. 

إلا أن المعتزلة أثاروا قضية خطيرة في علم العقائد كانت السبب في تلقييهم 
ب"القدرية"؛ ومفادها أن العباد قد يفعلون ما هو مخالف لإرادة الله؛ ككفر الكافرء 
ومعصية العاصي... . وهذه المسألة -وكما هو معلوم- أدخلت أهل الكلام في 
مناقشات حول القضاء والقدر» وقضايا التخيير والتسيير» وما إلى ذلك من الأمور الي 
أثارت زوابع كلامية إلى الآن» واستمر الجدال في هذه القضايا الاعتقادية حى أفضت 
مسألة "الإرادة" على ما يبدو إلى هذا النوع الخطير من التشكيكات والشبهات» خاصة 
*' السنوسي» شرح السنوسية» مرجع سابق» ص؟١.‏ 


7 الباقلاني» الإنصاف, مرجع سابق» صه ه. 
'' المرجع السابق» ص77 7. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة. العدد لاه, صيف .547 ١ه/9‏ .٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 
فيما يتعلق بتعطيل التكاليف استنادا إلى القدر؛ إذ قد "يسبق إلى أفهام كثير من الناس 
أن القضاء والقدر إذا كان قد سبق فلا فائدة في الأعمال ١4"‏ 

وقد برع المتأحرون من أهل الأصول والمقاصد في توجيه المسألة بنفي جميع الشبه 
عليهاء فبحثوا في الإرادة الواردة في القرآن -المرجعية العليا- فلم يجدوها على ضرب 
واحد» وإنما هي على ضربين باعتبار مقتضياهًا وم: متعلقاهًَا: 


الضرب الأول: راجع إلى قصد الله في خلقه وكونه» والضرب الثاني: راجع إلى 
قصد الله تعالى في شرعه وأحكامه ودينه» ومن الأوائل الذين تنبهوا لهذا التقسيم الإمام 
القراثي في كتابه الموسوم ب "نفائس الأصول في شرح المحصول". ففي سياق رده على 
المعتزلة قال: "مراد الله تعالى من الخلق ما هم عليه من طاعة ومعصية؛ فيأمر يما لا يريد 
في حق العاصيء ويريد ما لا يأمر به وهو المعاصي من العصاة» وفي حق المطيع مراده 
منه هو ما أمره به» فما يفترق الأمر من الإرادة» والإرادة من الأمر إلا في حق 

١90 
العصاة.‎ 


فواضح من هذا القول أنه يقصد بالأمر الإرادة التشريعية» وبالإرادة الإرادة 
التكوينية القدرية؛ إذ يؤ كد هذا قائادً: "وأما من حيث الوضع الإلمى وما وضع الله 
تعالى في العالّم من الأسرار» فهذا بمعزل من الأحكام الشرعية."'" 


وبرهن القرائي على هذا التمييز بإيراد مئال افتراضي قال فيه: "فكما نقطع بأن الله 
تعالى خيّرنا بين بناء دار في هذه البقعة ودار في تلك البقعة» فإذا اخترناأحدهما - 


والحكم في الجميع الإباحة بالإجماع- أمكن أن يقول صاحب الشرع أو المخبر عنه 


“! المرجع السابق» ص4 .١‏ 

'' القراي» شهاب الدين. نفائس الأصول في شرح المحصولء مكة المكرمة» الرياض: مكتبة نزار مصطفى البازء 
طاء 4١5‏ ١هله99١م,‏ 155/5. والمقصود من كلام القرائي هنا هو أن الأمر التشريعي متطابق مع الإرادة 
الكونية في حق المطيع حيث أمره الله شرعا بما أراده منه قدراء أما العاصي فلا يتطابق في حقه الأمر مع الإرادة 
الكونية بل يختلفان» لأنه أمِر شرعا بأمر غير مرا من جهد. القصد التكويئ» ولكن هو لا يعلم شيعا عن قَدَرهء 
وإِنّما الإنسان ‏ مطيعا كان أو عاصيا ‏ مأمور بالاشتغال بالتشريع العملي الذي هو معلوم عنده, أمّا الذي 
هو في عداد الغيب غير مكلف بهء والاشتغال به لا طائل منه. 

'' المرجع السابق» 0/8 584. 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات وو 
أصبتم في احتيار هذه البقعة للبناء» ولو احترتم تلك البقعة» لكانت الدار مشؤومة» فإن 
الله تعالى قد وضع هذه مباركة» ووضع تلك مشؤومة؛ ... فالحكم واحدء والعواقب 
مختلفة؛ إذ ليست من الأحكام الشرعية الخمسة بل من أحكام القضاء والقدر."١"‏ 

فتقريره هذا يدل على أن هناك أحكاما قذريه كؤنية راجعة إل الإرادة القدرية» 
وهناك الأحكام الشرعية الراجعة إلى الإرادة التشريعية. 


وهذا التفريق نفسه اتخذه العلامة ابن القيم يي لكتابه النفيس "شفاء العليل"» 
وأقام الأدلة على أن الإرادة في القرآن الكريم نوعانء قال: "والإرادة أيضاً نوعان؛ 
فالكونية كقوله تعالى: مَل َمَايرِيُ (هود: )٠١0‏ وقوله: فر وَإذَآ ردنا أن ميلك ميد 4 
(الإسراء: )١5‏ والدينية كقوله تعالى: ليد هبك الْمُنْرَوَلارْيِدُ بكُدالشترَ 6 
(البقرة: 185)""' واسترسل تبعاً لهذا التمييز بإيراده وجوهاً كثيرة من الضربين: 
كالحكم والقضاء والكتابة والأمر... إلى غير ذلك من مقتضيات النوعين الى سيأن 
فعيلها الا الله 

واستطاع الشاطبي كذلك توجيه كثير من المسائل المقاصدية بالاهتداء إلى هذا 
التقسيم؛ إذ قال: "إن الإرادة جاءت في الشريعة على معنيين» أحدهما: الإرادة الخلقية 
القدرية المتعلقة بكل مرادء فما أراد الله كونه كانء وما أراد أن لا يكون فلا سبيل إلى 
كونه؛ والثاني: الإرادة الأمرية المتعلقة بطلب إيقاع المأمور به» وعدم إيقاع المنهي 
انر وأورد الشاطبي تع لذلك التمييز أمثلة وشواهد من القرآن لكلا النوعين» 


وأشار إلى أنها كثيرة جدا *" 


'' المرجع السابق» 2550/5 وهذا المثال افتراضي للدلالة على التمييز بين القصدين» ولا ينبغي أن يفهم منه الشؤم 
بمعين التطير المنهي عنه» فهو ليس المقصود في عبارة القرافي. 

'' ابن قيم الجوزية» شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل» دار الفكرء 505 ١ه/9/8/86١م,‏ 
ص78 7. 

'' الشاطيء الموافقات, مرجع سابق» 0/9 351-9. 

'' المرجع السابق» /537. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 
وبناء على هذا يتأكد الفرق بين إرادتين؛ أي بين قصدين: القصد الكو والقصد 
الشرعي. وبجهل هذا الفرْق وقعت الفِرّق المتطرفة في الزلل العظيم؛ وهذا ما أكده 
الشاطبي؛ إذ قال: "ولأحل عدم التنبه للفرْق بين الإرادتين وقع الغلط في المسألة."*" 
وتحدر الإشارة إلى أنه -حسب علمي- قلما رد المتكلمون من أهل السنة ببيان 
هذا الفرق» فأغلب من تنبّه لهذا المتأحرون من أهل الأصول والمقاصدء واضطرهم 
للكلام عن الإرادة خوضهم في التعليل والمقاصدء باستثناء بعض إشارات الباقلاني في 
كتابه "الإنصاف"؛ إذ نوَّع معاني "القضاء" الوارد في القرآن إلى عدة أنواع؛ منها ما 
يرحع إلى القصد التكوييئ» ومنها ما يرجع إلى القصد التشريعي» وقد جاء هذا ف 
سياق رده على المعتزلة: "فإن قيل: فعلى كم وحه ينقسم القضاء؟ قيل له على وجوه 
كثيرة: منها قضاء يكون ,معيئ الخلق» وذلك قوله تعالى: لأفْمَضَنْهنٌ سَبَعَ سَموَاتٍ فى 
يوْمَينِ 4 (فصلت: )١١‏ يعن خلقهن؛ ويكون القضاء بمعيئ التسليط والخلق» وهو قوله 
تعالى : ([ فَلمَافَصَيْسَاعي الْمَوَتَ 4 (سبأ: 4 )١‏ يع خلقنا وسلطنا عليه الموت؛ ويكون 
معن الإخبار والإعلام وهو قوله تعالى: (وَفَصَيْنَإِلَ ب نَإِسْرعِيلٌ في الكتب لنْفْسِدد في 
لْدَرْضِمَرَبَينِ © (الإسراء: 4) يعين أعلمناهم وأخبرناهم. ويكون القضاء بالمعئ الأمرء 


سحيو بوسرة اسم له 


قال الله تعالى: لروَقصَى رَيّكَ أَلَاسحَبدُوأ ليه 4 (الإسراء: ؟) 


ويكون القضاء .معيئن الحكم والإلزام» يقال: قضى القاضي على فلان بكذاء أي 
أوجبه عليه» وألزمه إياه» وحكم به عليه فإن الله تعالى قضى بالمعاصي والكفر .معين 
أراده وخلقه وقدره ولا يجوز أن يكون ,.معيئ أمر به واختاره دينا وشرعا ولا مدحه ولا 
يثيب عليه" ' 


وأكد الباقلاني كذلك على أن غياب مثل هذا التمييز مدعاة للوقوع في تلبيس 
المبتدعة» فقال: "فاعلم هذه الجملة وتحققها تسلم من شبّه المبتدعة وتلبيسسهم على 
العوام ومن لا فهم ال 


*' المرجع السابق» 537/7. 
'' الباقلاني» الإنصاف؛ مرجع سابق ص5759-517/8. 
'' المرجع السابق» ص79 7. 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات ١م‏ 

وبالتمييز بين ضربي الإرادة وبين القصدين» استطاع المحققون حل كثير من 
الإشكاليات» والمسائل العقدية والأصولية والمقاصدية. وقرروا أن القرآن من حيث هو 
كلام الله الموجه لعباده على سبيل التكليف يمقتضاه» متضمن للقصد التشريعي» كما 
هو مخبر عن القصد التكويئء ما يع أن هناك مقاصد قرآنية تشريعية» وأحرى كونية. 
ونظرا لأهمية الضريين وفائدتهما في موضوع بحثناء فإنتي سوف أتطرق إلى كل ضرب 
بنوع من التفصيل والتمثيل وإلى ما بميزه عن غيره؛ مع بيان العلاقة القائمة بين 
النوعين. 


ثانيا: مقاصد القرآن التكوينية 

إذا علمنا ثما سبق أن الإرادة في القرآن الكريم على ضربين» أحدهما يرجع إلى 
القصد الكون» والثاني إلى القصد التشريعيء فإنّه ثبت كذلك أن الله تعالى قد أفصح 
قُُ كتابه عن بعض مقاصده قُ كونه وقي ل ووردت هذه المقاصد بأمعماء شنئى» 
وعلى قدر تعدد الأسماء تعددت أنواع المقاصد التكوينية. 

ومن هذه الألفاظ الي عبّر يما القرآن الكريم عن هذه الأنواع: الإرادة» والقضاءء 
والحكم والكتابة» والأمر والإذن والجعل» والبعث والإرسال والإنشاء....*" 


.١‏ الإرادة الكونية: 

وهي الأصل في كل هذه الأنواع؛ إذ إِنْ الله تعالى -كما ثبت سابقاً- يريد شرعاً 
ويريد قدراً ولكل من النوعين مقتضياته. والقرآن الكريم أبان عن هذه المقتضيات 
بعدة عبارات ومعانٍ ترجع كلها إلى أحد نوعي الإرادة» والتمييز بينهما هو الذي حل 
كثيرا من الإشكاليات العقدية والتكليفية» فقد وردت في القرآن الكريم بقسميها 
الشرعي والكوني. 


“' والمعول عليه في هذه الأنواع هو ما أورده العلامة ابن قيم الجوزية في كتابه شفاء العليل» والإمام الشاطي في 
كتابه الموافقات. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 

والإرادة في اللغة: الطلب والاختيار.' ' وفي القرآن الكريم وردت معان منها: 
الطلب؛ والأمر» والقصدء والنزوع إلى الشيء, والحكم؛ والاختيار...» قال الراغب 
الأصفهاني: "فمى قيل أراد الله كذا فمعناه حكم فيه أنه" كذ وليس كذ" أي اتنمة 
اختار وقصد.... وقد وردت ,معين القصد الكون كثيراً كقوله عرّ وحل: [ مَل ْم 
ينا ؤفوةة /0 الرقراد د وال 1 ز5317 اك رقام12ا (ااسراء )١75‏ وقوله: 
ونكت أسَهْيرِيدُ أن يفْويكُ: 64 (هود: 4") وقوله سبحانه وتعالى: [ وَيرِيدُ أن ص عل اليرت 
أَسْمُضْعِفُأُفٍ الَْيّضِ 6 (القصص: ه) ففي هذه الآيات يخبر الله جل وعلا عن إرادته 


وقصده الكون في إهلاك القرية... وفي المنَّ على المستضعفين.. 


؟. الأمر الكون: 
ورد الأمر في القرآن الكريم .معان عديدة» منها الشأنء ومنها التكليف 
والإبداع....'' ومنها ما يدحل في مقتّضى الإرادة الكونية» ومنها ما يدخل في 
مقتضى الإرادة التشريعية. فالأمر الكو كقوله تعالى: 9إِتَمَآأَمَرُهٍُ 1 لمش 
كن تَيَكْوْتٌ 4 (يس: 87) وكقوله سبحانه وتعالى: د وحدةٌ لج بابْضَر 4 
(القمر: )5٠‏ فعبّر عن سرعة إيجاده بأسرع مما يدركه وهمنا. "" 


“'. القضاء الكوي: 

ورد القضاء في القرآن الكريم بعدة معان كذلكء وأهمها المععئ الموافق لمقتضى 
الإرادة الإلهية في الخلق والتكوين والإيجاد والتقدم؛ فالقضاء الكوني القدري كقوله 
تعالى: ف[ فَلَمَافَصَيسَاءَك الْموَتَ 4 (سبأ: 4 )١‏ وقوله عرٌ وجل: 0 
تَدَايرَ هنول مَقَوحٌ تُصَِحِنَ 6 (الحجر: 57) وقوله حل وعلا: لمْقَصَْهَنٌ سَبْعَ سَمواتٍ 


'' الفيومي» أحمد بن علي. المصباح المنيرء لبنان: مكتبة لبنان» ٠95١م‏ ص 937. 

'' الأصفهان» الراغب. معجم مفردات ألفاظ القرآن. ضبط: إبراهيم شمس الدين» بيروت: منشورات محمد علي 
بيضون, دار الكتب العلمية» 2١‏ 51/8 ١ه/991امء‏ ص7717. 

'' المرجع السابق» ص 57-181 

'' المرجع السابق» ص37". 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات #«وم 
8 : ا _ 
فِيوْمبَنِ 4 (فصلت: ؟١١)‏ إشارة إلى إيجاده الإبداعي. 
1 ع 4 
الإرادة الكونية ال لا خروج لأحد عنها. 


90 5 
فهذا النوع من القضاء هو من 


غ. الكتابة الكونية: 


من مقتضيات القصد التكويئ كذلكء ما أفصح عنه الحق سبحانه بلفظ 
"الكتابة"؛ إذ وردت الكتابة في القرآن الكريم .معان كثيرة منها: الإثبات والتقدير 
والإيجاب والفرض والعزم» ووجه ذلك أن الشيء يراد ثم يُقال ثم يُكتّب.*" قال الله عرّ 
وجل في بيان الشق التكويئ من الكتابة: كتبَ مه ويرك أَنَأ وَرْمْل 4 (المحادلة: ١؟)‏ 
وقال تعال ى: # م ل ب بَءَآإِلَا ماكَتَب أَنَدْنَا 4 (التوبة: )0١‏ يعيئ ماقدره 
وقضاه. 


ه. التحريم الكوي: 

التحريم ف اللغة: المنع» "والممنوع يسمى حراما""' وقد جاء في القرآن الكريم يمذا 
المعيى» ومنه ما يرجع إلى القصد الكون» ومنه ما يرجع إلى القصد الشرعي» وقد ميز 
بينهما الراغب الأصفهان» فقال: "الحرام الممنوع منه إما بتسخير إلمي» وإمايمنع 
قهريء وإما .منع من جهة العقل؛ أو من جهة الشرع؛ أو من جهة من يرتسم أمره."7" 
ومن التحريم الكون قوله عرّ وحل: لروَحيَمَاعَك اْمَرَاضِمَ من مَبَلُ 4 (القصص: )١١‏ 
وقولة تقال وها حَرَّمة عل أرَبَونَ سَكَةٌ 6 (المائدة: )١5‏ وقوله تعالى: لإِنَّهُمَن 
مُمْرِكَ بأل معد حَرَّم نيجه 4 (المائدة: ؟17) فتأمل استلزام المخالفة في القصد 


التشريعي للمعاقبة في القصد التكويئ. 


'' المرجع السابق» ص57 4 . 

'' ابن قيم البوزية» شفاء العليل» مرجع سابق ص180. 

*' الأصفهان, مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص4178-14177. 
'' المرجع السابق» ص 41-4177 . 

"' الفيومي» المصباح المنير» مرجع سابق» ص١‏ 5. 

“' الأصفهان» مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص7/8١.‏ 
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5. الإذن الكون: 

ومن مقتضيات إرادته ومشيئته -سبحانه- وقصده. إذنه عر وجحل» ومنه الكوني 
ومنه الشرعي؛ واستعمل في القرآن الكريم .معان عدة منها: الإرادة» والأمر» والمشيئة» 
والرضا...» ومعلوم أنها كلها راجعة إلى الإرادة بضربيهاء فمن الإذن الكون: قوله 0 
وحل: لوَمَاهُم ياي بو ين َه إلا إن كه 4 (البقرة:7١٠)‏ قال ابن القيم: "أ 
عشيئته وقدرهء""" وقوله حل وعلا: ل وَمَآأرَسَلْمَامِن وَسُولٍ لال ا 
(النساء: 54) أي بإرادته وأمره» ' * وقوله تعالى: [ وماكا نفس أن يُوَصرح إلا إن 


شه 4 (يونس: )٠٠١‏ "فمعلوم أن فيه مشيئته وأمره "أ 


. الحكم الكويني: 


كقوله عز وحل: 1 خَْيكلَيَ 4 (الأنبياء: ؟١١)‏ أي افعل ما تنصر به 
عبادك وتخذل به أعداءك ؟؛ 


. الجعل الكويني: 


ورد الجعل في القرآن الكريم .معي الفعلء والصنع؛ والإيجاد؛ والتكوين؛ 
والتصيير...» وجميعها من مقتضيات الإرادة الإلية بنوعيها: الكوني والشرعي؛ 
0 كقوله تعالى: [ وَجَمَكَامَدِوَالبُورَ © (الأنعام: )١‏ أي أوجدها."* وقوله تعالى: 

لأجَعَلَ لكريّنَ أَشك أَرونجًا 4 (الشورى: )١١‏ وهذا النوع كثير في الكتاب العزيز. 


'' ابن قيم اللموزية» شفاء العليل» مرجع سابقء ص585. وانظر أيضاً: 
- الأصفهان» مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص١5.‏ 

' الأصفهان, مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص١7.‏ 

' المرجع السابق» ص١5.‏ 

'' الغزالي» أبو حامد. شفاء الغليل في بيان الشبه والمخيل ومسالك التعليل؛ تعليق: زكريا عميرات» بيروت: دار 
الكتب العلمية» منشورات محمد علي بيضون؛ ط١ء 57١‏ ١ها//999١م؛‏ ص7/80. 

'* الأصفهان» مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص5١٠١.‏ 


4. البعث الكون: 


البعث في القرآن الكريم قصد به التوجيهء والإيجاد» والتقييض» والتسيير.... 
والذي يرجع منه إلى القصد التكوينء ما أخبر به الله تعالى عن بعثه للغراب ف قصة 
ولدي آدم في قوله عرّ وحل: لمِبَعَتَ أَطّهُ خا يََحَتُ فى الَْرْضِ 4 (المائدة: )"١‏ وقوله 

عه نايج 2 


تعالى : [[ وَدًا 1 وَعَدُ أَولَهُما بَئْنا ليحك حِبَاًا لآ أل بين سيد 4 (الإسراء: 5) وقوله 
تعالى: لوَالْمَوَقَيبْعَْ أمَهُ © (الأنعام: 7©) أي يخرجهم ويسيرهم إلى يوم القيامة *أ 


٠‏ الإرسال الكوني: 

وقد جاء في القرآن الكريم بهذا المعى غالبا ومنه الكون ومنه الشرعي»؛ فمن 
الكون قوله تعالى: لإ أَلَئَرَ نا أَرسَلنَاأَلشَسْطِنَ عل الْكفْرِنَ تَوْرْهْْنا 4 (مريم: 8) وقوله 
تعالى: لوَهْوَالِفَ أَسَلَ ليم 4 (الفرقان: 48) وقوله تعالى: لروََرْسَلنا ألسَمَه عَلِم 
يدوا 4 (الأنعام: /) 


ثالغاً: مقاصد القرآن التشريعية 

سبق تعريف الإرادة بأنها "قصد الفاعل إلى فعل أحد طرفي الممكنء"” * وثبت 
بذلك أن القصد مطابق للإرادة عندما يضاف إلى الشرع» وعليه يصبح القصد الشرعي 
هو مراد الشرع. ويضاف إلى هذا التعريف قيّد يُخرج الشق الكوني من القصدء 
فيصبح القصد الشرعي هو مراد الشارع من تحَلقه من جهة الدين» وعلى هذا التعريف 
بالضبط درج الإمام الشاطبي في موافقاته؛ إذ يقول: "فإذا رأيت في هذا التقييد إطلاق 
لفظ القصد وإضافته إلى الشارع فإلى معي الإرادة التشريعية أشير وهي أيضا إرادة 
التكليف." ' فيدخل في مراد الشرع الأحكام الشرعية ومقاصدها؛ إذ "الشريعة أحكام 
تنطوي على مقاصد ومقاصد تنطوي على أحكام "7 


المرجع السابق» ص57. 

“أ السنوسي» شرح السنوسية الكبرى؛ مرجع سابق» ص75١.‏ 

' الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» 537/7. 

'. الفاسي, علال. مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمهاء بيروت: دار الغرب الإسلامي, ط"اء 1951م, ص47 . 
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وهذا القصد التشريعي أبان عنه القرآن الكريم بطرق كثيرة» وبأساليب وألفاظ 
عديدة درج عليها العرب في كلامهم» وقد فصّل الأصوليون في مراتب البيان عن 
القصد الشرعيء إلا أنه لا بد من ذكر مجموعة من الوحوه استدركها بعضهم؛ وهي في 
مقابل ما ذكر في القصد التكويئ؛ إذ بحد في القرآن الكريم, الإرادة الشرعية؛ والقضاء 
الشرعيء والأمر الشرعيء والكتابة الشرعية» إلى غير ذلك من تحليات القصد 
التشريعى: 


.١‏ الإرادة الشرعية: 


كقوله عر وجل: (برْيدُ أنَهبِحكُمْ امسر وَلاوْيِدُ يكُمالْعبَرَ 4 (البقرة: )١85‏ فلو 
كانت هذه الإرادة كونية لما حصل العسر لأحد من المكلفين.” وقد استطاع ابن 
القيم - رحمه الله- يمذا التمييز أن يحل الإشكال الواقع بين القدرية والمثبتة حول استلزام 
الأمر للإرادة» يقول ف ذلك: "وهذا التفصيل يزول الاشتباه في مسألة الأمر والإرادة 
هل هما متلازمان أم لا؟ فقالت القدرية: الأمر يستلزم الإرادة واحتجوا بحجج لا 
تندفع. وقالت المثبتة: الأمر لا يستلزم الإرادة واحتجوا بحجج لا تندفع. والصواب أن 
الأمر يستلرم الإرادة الدينية ولا يستلرم :الازادة الكوئية :فإنه لا“يأمر لاما يريده شرعا 
ودين وقد يأمر يما لا يريده كوناً وقدرء كليمان من أمره ول يوفقه للإممان مراد له 
دين" * ولا كوناء وكذلك أمر ليله بذبح ابنه ولم يرده كوناً وقدراً....""” وإلى هذا 
المعين التوفيقي نفسه ذهب الشاطي قائلاً: "فالله عرّ وجل أمر العبادماأمرهم به 
فتعلقت إرادته بالمعي الثاني -يعب الشرعية- بالأمر إذ الأمر يمستلزمها؛ لأن حقيقته 
إلزام المكلف الفعل أو الترك» فلابد أن يكون ذلك الإلزام قاد مايا م يكن إلزاماًء 


3 ابن قيم الجوزية» شفاء العليل» مرجع سابق» ص .78٠١‏ 

أ المقصود أن إيمان الإنسان المأمور بالإبمان مراد شرعا حي وإن لم يكن مرادا قدرا (أي لا يوفق إلى الإبمان)» وهنا 
يتجلى عدم استلزام القصد التشريعي للقصد التكويئ, وإمكان اختلافهما على فعل واحد. 

'” المرجع السابق» ص١٠7/81-98.‏ 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات 7م 
ولا تصور له معن مفهوم,» وأيضاً فلا بمكن مع ذلك أن يريد الإلزام مع العرو'”* عن 
إرادة إيقاع الملزم به على المعيئ المذكورء لكن الله تعالى أعان أهل الطاعة فكان أيضاً 
مريداً لوقوع الطاعة منهم» فوقع على وقف إرادته بالمعيى الأول وهو القدري» ولم يعن 
أهل المعصية فلم يرد وقوع الطاعة منهم فكان الواقع الترك وهو مقتضى إرادته بالمعى 
الأول.""” أي الكونية؛ ويهذا يتفق الشاطبي مع ابن القيم في القول بأن الأمر يستلزم 
الإرادة الدينية الشرعية» ولا يستلزم الإرادة الكونية"” 


1 الأمر الشرعي: 
كقوله عرّ وجل: 0 متم أن مُوَمُوأ لمكب إِله أَمَِهَا 4 (النساء: ه) وهذا 
النوع كثير لفظاً ومعين...؛ وهو من الإرادة الشرعية الي يخرج عنها العصاة ** 


”. القضاء الشرعي 


د 


5 1 


5 . الكتابة الشرعية: 


تم التعبير بلفظ "الكتابة" عن تشريع أحكام عديدة في القرآن الكريم؛ ففي إبحاب 
الصيام على سبيل المثال- قال الله عر وحل: (إكدِبَ توت ادناه 4 (البقرة: 807 )١‏ 


'” العرو: الخلوء جاء في لسان العرب:" قال الأزهري: يقال: هو عِرْوٌ من هذا الأمر كما يقال هو ِلْوٌ منه. 
َالعرْوٌ: الخِلُوء ... ورجلّ عِرْوٌ من الأَمْر لا يهم به' مرجع سابق» .48/١0‏ والمقصود هنا من العبارة: 
الإلزام غير المصحوب بإرادة إيقاع الفعل. 

'” الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» 537/7 

'” المرجع السابق» 937/9. 

'” ابن قيم اللبوزية» شفاء العليل» مرجع سابق ص .18١‏ 

المرجع السابق» ص١٠7/8.‏ 
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ه التحريم الشرعي: 
كذلك هو طريق لإثبات الأحكام الشرعية ومقاصدها من جهة قصد النهي 
والحظر والمنع. كقوله عرّ وجل: ([ خْرَمَتَ مَكَتِحكُمَ أقهك ةم 4 (النساء: )١١‏ وقوله: 
(حْرْمتَ عَلَيَكمْه الييِيَدُ 4 (المائدة: 4) 


5. الإذن الشرعي:'” 
وهو كذلك طريق للإفصاح عن الإباحة الشرعية في كثير من النصوصء ومن 
ذلك قوله تعالى: ([ كُلْ رميس ما أنَرَلَأمَهُ لك ين رَذْقٍ مَجمَلَشْر مِنْهُ حرام وََلَلَا فل آله 


أرت لك رع لامو قرؤت 4 (يونس: 9ه) 


ا ا. الحكم الشرعي: 
كقوله عر وجل: كيك كك لير كك يخ 4 والمتحيةه م 


6. الجعل الشرعي: 
وَوَكَاعَارِ) (الماقدة: )١٠١*”‏ أي 


كقوله تعالى : لمَاجَعَلَ لَه مِنْيرَةِوَكَاسَإْبَوَلاوْضِبةَ 
ما شرع ذلك ولا أمر به إلا فهو مخلوق له» واقع بقدره ومشيكته.'” وقوله عرّ وجل: 
جََلَ لَه الكنبسة ايت لْرَامْ مانس 4 (المائدة: 91) فهذا كما أكد ابن القيم 
يتناول الحعلين الكوني والشرعي. *” 


8. البعث الشرعي: 

دل به الله تعالى على قصده في إرساله لرسله» كقوله عرّ وجل: ل هْوَالَِيَحَتَ في 
ديعن رَسولَامتيَ 4 (الجمعة: ؟) وقوله تعالى: كن لاس موده مصَتَ أله اليينَ 
مُبَيِرِوَمُذِرِيَ 4 (البقرة: 117) 
'” المرجع السابق» ص7/857. 


*” المرجع السابق» ص7/7. 
** المرجع السابق» ص7/75. 


النيك رق القرات الكرم نيزن الاكر يع والدفريني بحوث ودراسات وم 
٠‏ الإرسال الشرعي: 
يقرب معناه من "البعث الشرعي" ذلك أنه استعمل في سياق الكلام عن القصا 


4 


الشرعي من بعث الرّسل فقال عر وحل: [ هْوَالَدى أَرسَلَ مَسُوآه يالْْدَى ودين 
ألْحَيّ 4 (التوبة: *) وقال عر وجل أيضا: نابي رَسْولَاسَهِدَا َك مدال 
رولا 4 (المزمل: .)١١‏ 

هذه بعض الأنواع الي تثبت أن الإرادة في القرآن الكر.م وردت على ضربين؛ 
أحدهما: يرجع إلى القصد التكويئ أي ما أراده الله تعالى في كونه من جهة القدر. 
والثاني يرجع إلى القصد التشريعي» أي ما أراده عر وجل من جهة دينه وشرعه؛ وإلى 
الضرب الثاني يستند الأصوليون في نسبة المقاصد إلى الشارع كما رأيناه عند الشاطبي. 


رابعاً: الفروق بين القصدين: التكويني والتشريعي 

إن المفهوم العام لمقاصد القرآن الذي يشمل جميع معاني القرآن -والذي درج 
المفسرون وعامة أهل العلم على استخراجه والكشف عنه- تصرف فيه أهل المقاصد 
بالتخصيصء ذلك أنهم قصروه على ما يرجع إلى القصد التشريعي أو مسمى "مقاصد 
الشريعة"؛ أي "المعاني والِكم الملحوظة للشارع في جميع أحوال التشريع أو معظمهاء 
بحيث لا تختص ملاحظتها بالكون في نوع حاص من أحكام الشريعة."” وإلى هذا 
انصرف تعريف العرّ بن عبد السلام لمقاصد القرآن؛ إذ قال: "ومعظم مقاصد القرآن 
الأمر باكتساب المصالح وأسبايها والزحر عن اكتساب المفاسد وأسبايها."”' 

وإذا تبين التمايز الواقع بين النوعين من مقاصد القرآنء فلا بدٌ من ذكر فروق 
موجودة بينهما؛ إذ يما يتضح هذا التمايز والتقابل. فمن خلال التتبع الدقيق لما وره - 
سابقا- حول القصد والإرادة في القرآن الكريم» نحد أن هناك فروقا دقيقة بين القصد 
الكونٍ والقصد الشرعيء» ومنها: 


"ابن عاشونه مقاصد الشريعة, مرجع سابق» ص١‏ 50. 
'' ابن عبد السلام» العز. قواعد الأحكام في مصالح الأنام, بيروت: مؤسسة الريان» .9/١ م١199 .لاه١ 4٠١‏ 
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.١‏ إن القصد الكوني حاكم على جميع العباد إنسهم وحنهم, كافرهم ومؤمنهم, 
ولا يخالف مقتضاه الواقع البشري أبداء وهذا ما عبّر عنه بعض العلماء ب "العبودية 
الاضطرارية أو القهرية", بخلاف القصد التشريعي الذي هو حاكم على المكلفين» وقد 
يخالفه الواقع البشري عندما تقع المعصية أو الكفر» وموافقته متروكة للاختيارك لذلك 
عبر عنه ب "العبودية الاختيارية"» وفي هذا المعيئ قال الشاطبي: "المقصد الشرعي من 
وضع الشريعة إخراج المكلف عن داعية هواه؛ حي يكون عبدا لله اختياراء كما هو 
غك ا 3 

فالعبادة المقصودة قرفا فق العبادة الاختيارية» أما الاضطرارية فهي واقعة ا 
وخارحجة عن مقدور المكلف. قال الراغب الأصفهان في بيان العبادة الاختيارية التابعة 
للقصد التشريعي: "العبادة فعلٌ اختياري مناف للشهوات البدنية» تصدر عن نية يراد 
ما التقرب إلى الله طاعة للشريعة."'' فالقصد التشريعي ترجع الموافقة فيه إلى التصرف 
البشري الاختياري. وقوهم (اختياري) "يخرج منه الفعل التسخيري والقهريء"” 
التابع للقصد التكويئ. 

؟. إن القصد التكويئ لا يتعلق به تكليف في الغالب إلا من حيش الإيهان 
والتسليم .مقتضياته» ومن ذلك الإبمان بالقضاء والقدرء الذي هو أحد أركان الإهان. 
أما القصد التشريعي فيهدف إلى اكليف أل وكل مقتضياته تكليفء وبيان هذا: 
أنه قد ثبت في علم المقاصد أن "قصد الشارع في وضع الشريعة للتكليف ,مقتضاها"*' 
لما ثبت في الأصول من "أن شرط التكليف أو سببه القدرة على المكلف به فما لا قدرة 
للمكلف عليه لا يصح التكليف به شرعاً وإن جاز عقلاً."”' لذلك لم يقع التكايف 
برفع أو إزالة الأوصاف الحبلية التابعة للقصد التكويين؛ الي "طبع عليها الإنسان 


'' الشاطبيء الموافقات» مرجع سابق» ؟/17/8١.‏ 

'' الراغب الأصفهانءأبو الحسين القاسم بن محمد تفصيل النشأتين وتحصيل السعادتين؛ لبنان: دار الغرب 
الإسلامي» ط1ء 5.8 1ه//9ام» ص57 .١‏ 

'' المرجع السابق» ص57 .١‏ 

الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» ؟/857. 

*' المرجع السابق» ؟/857. 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات وس 
كالشهوة إلى الطعام والشراب.""' ولما كانت كل أمور القصد التكويئ غير داخعلة 
تحت اختيار ومقدور المكلف كان التكليف بما لا يصح. 

*. إن القصد التكويئ له تعلق بالأفعال والذوات الممكنة» والقصد الشرعي لا 
يتعلق إلا بالأفعال»"' لما ثبت أنه لا يصح التكليف يما هو حارج عن مقدور المكلف» 
والذوات خارحة عنه؛ قال الشاطي: "إذا ظهر من الشارع ف بادئ الرأي القصد إلى 
التكليف هما لا يدحل تحت قدرة العبد» فذلك راحع في التحقيق إلى سوابقه أو لواحقه 


د اك 


وما يدل على هذا أن ما ورد في القرآن من "نسبة التحليل والتحريم والكرااهمة 
والإجاب والاستحباب إل الأغيان""' عد عند العلماء من غخان الحدف؟ "إذ لا يفصور 
تعلق الطلب بالأحرام» وإنما تطلب أفعال يتعلق يماء"' ' فشرط التكليف "أن يكون 
الفعل مقدوراً عليه والأحرام لا يتعلق يما قدرة حادثة... فما لا يتعلق به قدرة ولا 
إرادة فلا تكليف به."'' وبناء على ذلك انصرف تحري الميتة في قوله تعالى: (ِحْرَمَتَ 
َليَي ألمَتِتَدُ 4 (المائدة: 4) إلى تحريم أكلها وتحريم الأمهات في قوله تعالى: / حُرّمَتَ 
َكَتِكُمَ أكهت ةم 4 (النساء: +1) إلى تحريم الزواج يمن» وهذا هو المقصود الشرعي 
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5. تبعاً لما سبق يفترق القصد الشرعي عن القصد التكويي في الموضوع؛ 
فموضوع القصد التكوين الكون كله بجميع مخلوقاته وأحرامه.... وقد يتسع ليشمل 


أ المرجع السابق» ؟/87. 

"' القرائي» نفائس الأصول, مرجع سابق» .1١51/7‏ 

“* الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» ؟/857. 

' العز بن عبد السلام. الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز» بيروت: دار المعرفة» د.ت.» ص7. 

'' المرجع السابق» ص؟. 

'" العز بن عبد السلام» الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز» مرجع سابق» ص27 وانظر أيضا: 
- القرافي» نفائس الأصولء مرحع سابق» ١781/9‏ و15717/4. 
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جميع الغيبيات الي استأثر الله بعلمها.... أما موضوع القصد التشريعي فهو أفعال 
المكلفين القلبية والجوارحية للحكم عليها ما ثبت عن الشارع الحكيم. 

ه. المتتبع لأقسام الخطاب القرآني كما وردت عند أهل الأصول والمنحصرة في 
الخبر والإنشاء»'' يجد أن أغلب مقتضيات القصد التكويئ ورد يما الخطاب الخبري» 
وأن أغلب مقتضيات القصد التشريعي ورد بما الخطاب الإنشائي» وما يدل على هذا: 
ما ثبت عند الأصوليين من أن الإنشاء أمر ونمي؛'" إذ "الأوامر والنواهي إنشاء متفق 
عليه في الجاهلية والإسلام" كما أثبت ذلك القراق»'' وعن طريقهما تم الإفصاح عن 
المقاصد الشرعية في القرآن والسنة. ومن ثم رأى الشاطبي "برد الأمر والنهي الابتدائي 
التصريحي" المسلك الأول للكشف عن المقاصد الشرعية»"" وإن دخل في الأوامر 
والنواهي الكاشفة للمقاصد ما هو ضمين وغير تصريحي من الأوامر والنواهمي. ومن 
جهة أخرى فإن أهل الأصول رأوا أن من الفروق بين الإنشاء والخبر أن "الأخبار تتبع 
مدلولاتهاء""" ويعنون بالتبعية أن الخبر "تابع لتقرر مخبره في زمانه ماضياً كان أو حاضراً 
أو مستقبلاء""" وهذا الأمر منطبق تاماً على مقتضيات القصد التكوينء إذ إن الله 
تعال كيرا ما أحبر عن أقداره في خلقه عن الواقعة في الماضي والمتوقعة في المستقبل. 
ومن ذلك إخباره عن خلقه السموات والأرض والإنسان» وكل المخلوقات وإخباره 
غرح إفالاكه الفروة الكافرة الكاكنية قير ذلك ا مك عدة شقا إفية كرلية 


'' قال الأسنوي: "ثم إن الكتاب العزيز ينقسم إلى حبر وإنشاءء لكن نظر الأصولي في الإنشاء دون الإخبار لعدم 
ثبوت الحكم بما غالبا". انظر: 
- الأسنوي» جمال الدين. فهاية السول في شرح منهاج الوصولء تحقيق: شعبان محمد إسماعيل» بيروت: دار 
ابن حزمء ط١ء 57٠١‏ ١ه/999ام‏ ١//ا/ا١.‏ 

'" فهم قسموا الخطاب إلى إنشاء وخبر. وفسروا الإنشاء بالأمر والنهي» ينظر: 
- الأسنوي, شاية السول» مرحع سابق» .١171/1١‏ 

'' القراقي» نفائس الأصولء مرجع سابق» .77/١‏ 

*" الشاطبي, الموافقات, مرجع سابق» 59//7. 

'" القرائي» نفائس الأصولء مرجع سابق» .77/١‏ 

** المرجع السابق» .77/١‏ 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات- مم 
خامساً: الكشف عن القصد التشريعي من خلال القصد التكويني 

يعد القصد التكويى ا الك 
الرغم من عدم تعلق التكليف بالقصد التكويئء إلا أنه يستنبط من سياقه مقصد 
شرعي وذلك لوجوه هي 

الوجه الأول: مفاده أن ورود الإخبار بالقصد التكويئ في القرآن الكريم ليس 
مقصوداً لذاته» وإنما لأحل تثبيت أمور تكليفية منها: توحيد الله تعالى» والإبمان بأقداره 
وإرادته وجميع صفات كماله» وقد ذهب بعض العلماء إلى أكثر من هذاء وهو أن 
الصفات الإلحية ذكرت ف القرآن الكريم لتثمر تكليفاًء يقول العز بن عبد السلام: 
"أخلاق القرآن ضربان: أحدهما التخلق بخصائص العبودية كالذل والإذعان» والقاني 
التخلق ببعض صفات الربوبية كالعدل والإحسان."*' وقد خاض في بيان أمثلة ما 
قرره» ونذكر منها: 


د صفة اللياةة قال؛ "أما"ذليل الخياة فقولس»ة تتحالى: (حوالوف 


مد ا عر م22 بو 


(غافر:15) وقوله: لالح الْقيوْمْ 6 (البقرة: 55 ؟) وأما ثمرة معرفتهاء 0-0 عليه 
والالتجاء ال 


وم يبء 


- صفة القدرة؛ إذ يقول: "وأما دليل القدرة فقوله: لوَائَّهعَ1 كن عفد 4 
(البقرة: 815؟) ل(وكنَ دعل عل ص مُفَورًا 4 4 (الكهف: ه:) وأما ثمرة معرفتها: 
فالإحلال» والمهابة ورجاء الإنعام» وخحوف الانتقام لشمول قدرته لأنواع ما نفع وضر 


2 
وساء وسر. 


العز بن عبد السلام. شجرة المعارف والأحوالء تحقيق: إياد حالد الطباع, دمشق: دار الطباعء؛ طاء 
٠‏ اهام ص". 

'" المرجع السابق» ص7؟. 

'* المرجع السابق» ص7؟. 
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بر العلم: و علم الله فدليله قوله: يكل شَىْءِ عليه 6 (النور: 0 
لوكا مد / عَيْءِ عَلِيِكًا )) (الأحزاب: 66 وأما التخلق به: فبأن تعررف ذاته وصفاته» 
وبأن تعرف أحكامه وأيامه وحلاله وحرامه» وأن تعرف كل ما يقربك إليه ويزلفك 
لديه ثما فرضه عليك أو ندبك إليه "'* 


في القرآن الكريم من الصفات الإلهية» الي يتعلق بها التكليف من جهة التخلق بماء 
فضلاً عن جهة الإمان يما. 


الوجحه الثاني: إن "القصد من إنزال القرآن تعليم الحلال والحرام وتعريف شرائع 
الإسلام وقواعد الإيمان.""” فما ورد في القرآن الكريم من إخبارات عن الأقدار الواقعة 
أو المتوقعة» وقضايا الخلق والتكوين» إنما جحاء حادما لمقصد تثبيت أصول التكاليف 
الشرعية» فلذلك ذهب بعض العلماء إلى أن آيات القصص والأمثال وغيرها يمستنبط 
منها كثير من الأحكامء ”* وقال الزركشي: "ومن أراد الوقوف على ذلك فليط الع 
كتاب الإمام الشيخ عز الدين بن عبد السلام"”” ول يذكر الكتاب المقصودء ولكن 
أغلب كتيب العر أشازت إلى هذا الملحظة وقد.سبق في كتاب "الشجرة" شسئء بن 
ذلكء إلا أن كتابه الموسوم ب "الإمام في أدلة الأحكام" طافح بطرق بديعة لاستنباط 
الأحكام والكشف عن مقاصد الشرع؛ وقد قال فيما يتضمنه ضرب الأمثشال من 
الأحكام: "إنما ضرب الله تعالى الأمثال في كتابه تذكيراً وَوَعظاء ولذلك قال: ل وَلْئَرَ 
بانس في هَلدًاالْفُرَانِ مكل مَك 4 (الروم: /2) فما اشتمل من الأمفال على 
على ثواب» أو عقاب فإنه يدل على الأحكام؛ بحسب ذلك "** 
'* المرجع السابق» ص37. 
'* الزركشيء البرهان في علوم القرآن, مرجع سابق» .517/١‏ 
"* المرجع السابق» 7 
** المرجع السابق» 7 


0 العز بن عبد السلام. الإمام في أدلة الأحكام, تحقيق: رضوان مختار غربية» بيروت: دار البشائر الإسلامية» ط١ا»‏ 
7 اهالا؟ ام ص43 .1١‏ 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات وم 

ومن هنا ينتفي ذلك الحصر الذي ذهب إليه بعض العلماء لآيات الأحكام في 
خمسمائة آية لاد جاء منها صريحا في الدلالة على الأحكام كما وضح 
ذلك الزركشي في البرهاة 55 

الوجه الثالث: يتلخص في تحارب العلماء في استنباط الأحكام الشرعية 
ومقاصدهاء باعتبار الآيات الواردة في سياق الإفصاح عن القصد التكوييئ» ومن ذلك: 

- استنباط الشافعي صحة أنكحة الكفار من قوله تعالى: (أترأك يزقوت ) 
والعخرك :10 :وقوله تعال ؟. لزوام أنه ككاله اشرق »© «السسد: 8" رافصا 
كذلك عتق الأصل والفرع بمجرد الملك من قوله عرّ وحل: ل وَمَايَتى لين أن شد 
ود( إن كُرُمنف اموت وَالَْرضِ ِل اق لمن عدا 4 (مرم: 18-47) فجعل 
العبودية منافية للولادة حيث ذكرت ف مقابلتهاء فدل على أنهما لا يجتمعان»*”” والآية 
ميقت لفبو دلق 
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- واستنباط علي وابن عباس رضي الله عنهما أن أقل الحمل ستة أشهر من قوله 
الاء كار تَكَمونَ عبرا (الأحقاف: )١٠١‏ مع قوله: لوَفْصْلْهُفٍ عَامَيْنِ 6 
(لقمان: نن 

- ومن هذا الوحه كذلك استفادة العلماء الإباحة من امتنان الله تعاللى ما في 
الأعيان من المنافع في سياق بيان قدرته وإرادته ومخلوقاته» كقوله تعالى: (وَيِنَ أصَوَافِهًا 
َأوَبَارمًا وَأشْعَارهَا أَنَنَا.4 (النحل:١٠8)‏ وقوله: (وَيلتَجَمْ هُمْ يتَدُوتَ4 (النحل: 15) 
ففي هاتين الآيتين دلالة على إباحة الانتفاع بالأصواف والأوبار والأشعار» وكذلك 
إباحة الاهتداء بالنجوم. ”7 
'* الزركشيء البرهان في علوم القرآن؛ مرجع سابق» ؟/7. 
'* المرجع السابق» ؟/4. 
** المرجع السابق» 4/7. 


'* المرجع السابق» ؟له. 
'' المرجع السابق» .١8-17/9‏ 
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- ومن هذا الوجه أيضا ما استنبطه الإمام الشاطبي من قوله عر وحل: وما 
كُاَزيينَ حَقٌّ يْصَكَ رعولا 4 (الإسراء:5 )١‏ من ذلك "عدم المؤاخذة قبل الإنذار"؛ إذ 
جرت عادته التكوينية في خلقه أنه لا يؤاحذ بالمخالفة إلا بعد إرسال الرسلء ومنه 
الإبلاغ في إقامة الحجة. '" 


واستنبط قصد الشارع في"التأني في الأمور واالجري بمحجرى التثبيت والأحذ 
بالاحتياط""* من قوله تعالى: لوك َه َم عل الئاس عَكَ مت وَوزَلَهُْلزِيلا 6 
(الإسراء: )١٠١5‏ 

ويشير الشاطبي إلى أن مثل هذه المقاصد الشرعية لم تؤخذ عن طريق الأمر 
والنهي» وإنما هي مأحوذة "من عادة الله تعالى في إنزاله -أي القرآن- وخطاب الخلق 
به والحسين ..."5 ويرجع هذا المأخذ إلى أصل التخلق بصفات الله والاققداء 
بأنجالت " وهاذا يقيي با كرو الج مانا . 

الوجه الرابع: وما يعضد هذا المسلك كذلك ما ورد في السّنة من تقابل بين 
القصد التكويئ» والقصد التشريعي» ويظهر هذا لمن تأمل كتب الفتن من جوامع 
الصحيح؛ إذ يجدها طافحة بالأقدار المتوقعة في المستقبل» وإشارة الرسول صلى الله عليه 
وسلم إلى القصد التشريعي في مقابلهاء ومن ذلك حديث افتراق القرآن والسلطانء”” 
وحديث ستكون فتن كقطع الليل المظلم ...؛' ١‏ وحديث افتراق الأمة»"' فلا شك أن 
القصد الشرعي هنا ليس المسايرة والموافقة لما سيحدث؛ وإنما إرجاع الأمور إلى نصابما 


' الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» 857/7 7. 

'' المرجع السابق» 785/7 

' المرجع السابق» 7/81/7. 

** المرجع السابق» 87/9 7. 

* في معناه حديث: يكون عليكم أمراء من بعدي يؤخرون الصلاة فهي لكم وهي عليهم فصلوا معهم ما صلوا 
القبلة» أحرحه أبو داود. كتاب الصلاة» باب إذا أخحر الإمام الصلاة عن الوقت» حديث رقم ."31٠‏ 

'' الترمذي؛ السنن» كتاب الفتن عن رسول الله» باب ما جاء ستكون فتن كقطع الليل المظللم» حديث رقم 
ل" 

"* الترمذي» السنن, كتاب الفتن عن رسول الله باب ما جاء في افتراق هذه الأمة» حديث رقم 5514 5. 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات /ام 
بالدوران مع القرآن حيث دارء ومحاربة الفتن والحفاظ على وحدة الأمة» وهذا الوحه 
يحتاج إلى بحث وليس هذا مقامه. 

وهكذا تتبين صحة هذا المسلك, ومن هنا لا يصح الاحتجاج على إسقاط 
التكاليف بالقصد التكويئ» كما فعل الكفار عندما أمرهم الله تعالى بالإنفاق فقالوا: 
ْم من لو ميَآهُآَهُ لَلْمَمَهُه 4 إيس: 47) فرجعوا في الاحتجاج على الامتناع عن 
الإنفاق المأمور به إلى المشيئة المطلقة.*' وبعض المسلمين -اليوم- يستندون إلى القصد 
التكويئ لتعطيل التكاليف الشرعية» ومن علم العلاقة والفروق بين القصدين أدرك 
الخطأ الواقع في هذا الباب. 

أد ركنا فيما سبق أن الحديث عن مقاصد القرآن راحع إلى الحديث عن الإرادة» 
وأن مقتضياتها في كتاب الله على ضربين: أحدهما ترحع فيه إلى القصد التكوينئ 
والآخر ترجع فيه إلى القصد التشريعي. 

وعناق التسيدات متهدا لوقه انان كيا بهن ملكا الكفف عن التصسين 
التشريعي. وأهل الأصول حصروا مقاصد القرآن في الشق الشرعي»** وذلك لأنها 
مقصودة أصالة للتكليف بماء وتحقيقها في الواقع البشري» ولم يتكلموا عن المقاصد 
التكوينية إلا في النادر وبصورة عرضية. 


سادسا: بعض المقتضيات الدلالية للمقاصد القرآنية 


إن الدلالية المقاصدية للقرآن الكريم -بوصفه خطاب الله تعالى إلى البشر- ترسم 

لنا عدة دوائر أو مستويات للمععئ تختلف عن مستوى الوضع اللغوي المعجمي» فكلما 
نظرنا إلى حطاب القرآن بوصفه رسالة هداية وتكليف إلى الإنسان» كان فهمنا أوسع 
وأعمق من التعامل معه ألفاظا لغوية وضعت إزاء معان معينة» فعلماء المقاصد حاولوا 
1 الشاطي؛ الموافقات؛ مرجع سابق» 55/9 7. 
'* تبعا لتعريف العز بن عبد السلام السابق بأن "معظم مقاصد القرآن الأمر باكتساب المصالح وأسبايهاء والزحر عن 

اكتساب المفاسد وأسباها". انظر: 

- العز بن عبد السلام» قواعد الأحكام, مرجع سابق» ص 56. 


م” إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ها//9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 


استقصاء جميع امتدادات القرآن الدلالية» مع احترام قواعد الفهم والتأويل الموسسة 
عندهم على استقراء متين لمواقع المع في القرآن الكريم, وفي هذا الملبحث سوف نورد 
يعون :هاا سطا ره مكاي النظر المقناضند ع م اطو اروك او مستونيانه يتيك العا تر 
الاتية: 


.١‏ مقاصد القرآن الكريم من المنظوم إلى المعقول: 

قرر علماء الأصول أن لفظ الخنطاب الشرعى له ثلاثة امتدادات عبروا عنها 
بعبارات مختلفة» ومن أبرز هذه العبارات قول الغزالي: "واللفظ إما أن يدل على الحكم 
بصيغته ومنظومه أو بفحواه ومفهومه؛ أو ,معناه ومعقوله» وهو الاقتباس الذي يسمى 
قاس فهذه ثلاثة فنون: المنظوم والمفهوم والمعقول."”''' وقد حصر الغزالي هنا المعقول 
في القياس» إلا أن الجديد عند الشاطبي هو أن المعقول لم يعد محصورا في القياس 
الأصولي الحزئي» وإنما امتد إلى المعقول الكلي» أي إلى المقاصد الكلية» الثابت باستقراء 
العقل لأدلة الخطاب الشرعي من جميع الوجوه» حى يتحصل لديه كليات معنوية 
قطعية تتناول أعدادا لا تُحصر كما هو مبسوط ف المواققات في الجزء المخاص 
بالمقاصد» في سياق بيان طريقة استدلاله على القواعد الثلاث: الضروريات والحاجيات 
والتحسينيات. 


وف مقابل هذا التوسع المضبوط في دلالة الخطاب» رأينا اقتصار (الظاهرية) على 
الدائرة الأولى: المنظوم» ورفضهم لباقي امتدادات الخطاب» ما يعن الحد من عمومه 
للمصالح وأحكام الوقائع» وفي هذا جمود يمنع الشريعة من استيعاب مشاكل الناس. 


؟. مقاصد القرآن الكريم بين المستوى الأصلي والمستوى التبعي: 


إن "الكلانين حي :لاله على العى (باري كن جنية الالح علس الففسيق 
الأصلي ومن جهة دلالته على المعين التبعي الذي هو خادم للأصلء" '' فالمعئ الأصلي 


د الغزالي» أبو حامد. المستصفى» طبعه وصححه محمد بن عبد السلام عبد الشاثقي» بيروت: دار الكتب العلمية» 
طبعة 5١1/‏ ١ه‏ 99 ام .180/١‏ 
الشاطبي» الموافقات, مرجع سابق» هه 


6١١ 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات وس 
موقا بحا القطناى ترقا إليد أطيالة واوالقمنه الأول وتوكاة الكلتو ما كان ره إلا 
لأحله» والقصد التبعي هو ما يدل عليه الكلام عرضاً عند بيان القصد الأصليء لذلك 
فهو لم يذكر هنا إلا من حهة تبعيته وخدمته للمععئ الأصلي. 

وقد تساءل أهل المقاصد عن الوحه الذي تستفاد منه الأحكام؛ وهل يختص بجهة 
المعين الأصليء أو يعم الجهتين معا؟ فوقع الاتفاق على اعتبار المستوى الأصلي من هذه 
الدلالة على الأحكام بإطلاق» ولا يسع فيه حلاف على حالء ومثال ذلك صيغ 
الأوامر والنواهي والعموم والمخصوصء وما أشبه ذلك» محردا من القرائن الصارفة لها 
عن مقتضى الوضع الأول. وأما المستوى التبعي فهل يصح اعتباره في الدلالة على 
الأحكام من حيث تفهم منها معان زائدة على المستوى الأصلي أم لا؟ وهذا محل تردد 
بين العلماء»" '' والمثال الناصع لهذين المستويين من الدلالة: قوله تعالى: كايا ألدينَ 


ل سمو 


أ #7 ب ).> +خراع لال ماح له ام بح ماه لاسر 0 موررع سل سطظا لءهو تسر ىم 
ءَامَنوَأ إِذَا نوك لِلصَلَوْوَ من يو الْجْمْعَةَ فَأسْعَوَأ إل ذِد أله دروأ البيع دك حير ل إن كم 


تَعَلَمُونَ 6 (الجمعة: 0( 

فقوله: "فاسْعوا إلى ذكر الله" مقصودة الحفظ على إقامة الدمعة وعدم التفريط 
فيهاء لا الأمر بالسعي إليها فقط وقوله: "وذروا البَيْع"' جار محرى التوكيد لذلك بالنهي 
عن ملابسة”' 'الشاغل عن السعيء لا أن المقصود النهي ص البيع مطلقافي ذلك 
الوقت على حد النهي عن بيع الغرر أو بيع الربا أو نحوهماء؛ ' ' فالمستوى الأصلي هنا 
هو توجيه عناية المكلف إلى السعي إلى ذكر الله» والمستوى التبعي هو النهي عن البيع 


عند النداء وبعده) حئ يتم الانصراف من الصلاة. 


وعلى هذا توحه أهل المقاصد إلى التركيز على المستوى الأصلي من الدلالة» لذلك 
تحاوزوا النقاش الفقهي في أحكام البيع عند النداء» وعمموا النهي -مقتضى هذا 


''' المرجع السابق» 1 

””' الملابسة: المخالطة؛ جاء في لسان العرب:" ولابَسسْت الأَمرّ: خالَطُه" مرجع سابق» 54/5 .٠0‏ والمقصود هنا هو 
إتيان الشاغل عن الجمعة ‏ الذي هو البيع ‏ ومخالطته. 

المرجع السابق» 59/7 .١‏ 


1 


هع إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 
وح عبادات تتعارض مع فريضة الوقتء” '' قال الغزالي في شفاء الغليل: "...إن هذه 
الآية في سورة اللجمعة إنما نزلت وسيقت لمقصد وهو بيان الجمعة... وما نزلت الآية 
لبيان أحكام البياعات ما يحل منها وما بحرم» فالتعرض للبيع -لأمر يرحع إلى البيع في 
سياق هذا الكلام- يخبط الكلام ويخرجه عن مقصوده. وتسور كنا لمن سردا 
بهء وإنما يحسن التعرض للبيع إذا كان متعلقاً بالمقصود؛ وليس يتعلق به إلا من حيث 
كوه جانعا الس الرالخي» وغالت الكمر و الناداتة معرياك التكاسل والبسداغل ىق 
السعي بسبب البيع» فإن وقت الجمعة يوافي الخلق وهم منغمسون في المعاملات. فكان 
للك أمرا امنشرها كد ا حنارك ةقد نل "77 01 الدون علدا لكرف مانم نون 'الستض 
الواحب» فلم يقتض ذلك ا ويتعدى التحرجم إلى ما عدا البييع من الأعمال 
والأقوال وكل شاغل عن السعي لفهم العلة.""' ' 

“. مقاصد القرآن الكريم بين الدلالة الوضعية والدلالة الاستعمالية: 

يقسم عموم دلالة الألفاظ بحسب الوضع والاستعمال إلى نوعين: 

النوع الأول: العموم الوضعي وهو قياسيء وهو بتعبير الشاطبي "ما تدل عليه 
الصيغة في أصل وضعها على الإطلاق»"*' ' وهذا النوع هو الذي قصده الأصوليون» 
فلذلك يقع التخصيص عندهم بالعقل والحس وسائر المنخصصات المنفصلة. 

النوع الثاني: العموم الاستعمالي أي ما يعم فيه اللفظ. ولكن بحسب المقاصد 
الاستعمالية ال تقضي العوائد بالقصد إليهاء وإن كان أصل الوضع على حلاف 
: كل ١ ١‏ 
ذلك. 

وقد ذهب الشاطيى إلى أن الدلالة المقصودة في حالة التعارض بين هذين النوعين 
هي العموم الاستعمالي» وذلك ما تؤكده قواعد العربية: "وبيان ذلك هنا أن العرب 
*'' كتحية المسجد عند بعضهم. 
''' يعين: فُهم وأدرك, جاء في لسان العرب:" عَفَلَ الشيءً يَعْقِلَهعَفْلاً: فهمه" مرجع سابق» .455/١١‏ 
'' الغزالي» شفاء الغليل» مرجع سابق» ص5 7. 


'' الشاطبي» الموافقات؛ مرجع سابق» /7578. 
'' المرجع السابق» 59/8 7. 
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/ 
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القصد ف القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات 4١‏ 
تطلق ألفاظ العموم بحسب ما قصدت تعميمه ما يدل عليه معئ الكلام خاصة:؛ دون 
ما تدل عليه تلك الألفاظ بحسب الوضع الإفرادي» كما أنها أيضا تطلقها وتقصد كما 
تعميم ما تدل عليه في أصل الوضع» وكل ذلك ما يدل عليه مقتضى الحال."”'' 

ومن أمثلة النوعين أيضاً من القرآن الكريم: قوله تعالى: ل تُكَيَرَقلٌ وم تروت © 
(الأحقاف:5؟) لا يقصد به أنها تدمر السموات» والأرض»ء والجبالء ولا المياه ولا 
غيرها ثما هو في معناهاء ع ا ان 
على الجملة» ولذلك قال: لإكَأصْبَحُوا لا برع إلا سكي © (الأحقاف:ه ١١")‏ 

وعلى هذا لا يدخل شيء من صفات الباري تعالى تحت الإخبار في نحو قوله 
تعالى: اده حَدوُكُنَ نَنَءٍ 4 (الزمر: 17) لأن العرب لا تقصد ذلك ولا تثويهء 
ومثله قوله تعالى: وبل قو عي 0 2 (التغاين: ١‏ وإن كان عالما بنفسه وصفاته. 
ولكنّ الإخبار إنما وقع عن جميع ما سواه.'' 

ومن الدليل على هذا أنه لا يصح استثناء هذه الأشياء بحسب اللسانء» فلا يقال 
من دحل داري أكرمته إلا نفسيء أو أكرمت الناس إلا نفسي» ولا ما كان نحو ذلك» 
وإنما يصح الاستثناء من غير المتكلم ثمن دخخل الدار. '"' 

ومن أمثلته أيضاً ما أخرحه البحاري عَنْ عَبْدٍ لل رَضِي اللَهُ عنْهُ قَال: "لما نََلَتْ 
«الَدنَ “اموأ وك سوا إيتنتهُم يظُلي 4 (الأنعام: قُلْنَا: يا رَسُولَ الل أينَا لا يَظْلِمُ 
مال ل م تقَولُونَ لَمْ يَلِْسُوا ِعَائَهُمْ بظلم بشيرك أُولَمْ تَسْمَعُوا إِلَى قوْل 
ُقَمَانَ لابنو: يا ا بتي لا رلك بالل إن الشّزلة لظُلْمٌ عَظِية. ١١1"‏ 

فالمقاصد اللغوية الوضعية أفادت جميع ما استغرقه الظلم في وضع الواضعء أما 
المقاصد القرآنية فقد أفادت أن المقصود من الظلم هنا هو الشرك بالله. 
'' المرجع السابق» 79/8 7170-5. 
''' المرجع السابق» 559/7. 
المرجع السابق» 59/7 وما بعدها. 


الشاطبي» الموافقات, مرجع سابق» ع وما بعدها. 
البخاري؛ الجامع الصحيح, كتاب أحاديث الأنبياء» باب قول الله تعالى واتخذ الله إبراهيم خليلاء رقم .8١١‏ 


1 


1١1 


١15 


9 م إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرزاق وورقية 

4. مقاصد القرآن الكريم بين العموم اللفظي والعموم المعنوي: 

عُرف العموم عند الأصوليين الأوائل بأنه من عوارض الألفاظ» ول يعرف العموم 
المعنوي إلا مع المتأخرين من أهل المقاصد؛ إذ قال الشاطبي: "العموم إذا ثبت فلا يلزم 
أن يثبت من جهة صيغ العموم فقطء بل له طريقان» أحدهما: الصيغ إذا وردت وهو 
المشهور في كلام أهل الأصولء والثاني استقراء مواقع المعى حي يحصل منه في الذهن 
أمر كلي عام؛ فيجرى في الحكم بجرى العموم المستفاد من الصيغ."*١'‏ 

وهكذا أبرز الشاطي إلى جانب العموم اللفظي؛ ضرباً آخر من العموم الثابت عن 
طريق الاستقراءء وسماه العموم المعنوي؛ إذ قال في الفصل الرابع في العموم والمخصوص 
"والمراد العموم العوق كان لوقيف سوفن ارلا فإذا قلنا في وحوب الصلاة أو 

ها من الواجحبات في تحريم الظلم أو غيره إنه عام؛ فإنما معيى ذلك أن ذلك ثاببست 
غلى الاظلاق والعموم يدليل فيه صيعة شوح أولاً بناء على أن الأدلة المتشغملة هنا 
ما هي الاستقرائية المحصلة بمجموعها القطع بالحكم حسبما تبين في المقدمات رن 
أذ هناك خيوما .لفكي واآحر جعي ف مدقف الأمر. وعليه نحد في القرآن نوعين من 
الكليات» فبالنظر إلى نوعي العموم عند أهل المقاصد: اللفظي والمعنوي» فإن القرآن 
تضمن الكليات اللفظية كما تضمن الكليات المعنوية: 


النوع الأول: الكليات اللفظية وهي كثيرة في القرآن الكريم؛ ومنها قوله تعالى: 
لوَلاتردُوزَةودْرَ كك 4 (فاطر: )١4‏ ومعلوم أن هذه الكلية هي الي ردت يماأم 
المسمعاك را نض اح لحن نر "إن الْمَيّت ليُعَدَبْ ؛ َاء أَهْلِهِ 
عَليِْ'؛ إذ ردت على بعض الصحابة بقوها: "و ِنّوَسُولَ ال صلّى لله عل وَسَلَم 
قال: إن لله ليد الْكَافِرَ عَذَاَا ببْكاء أَمْلِهِ عَلَيْه وَقَالَتْ حَسبكم القرآن :ولا تر وَازِرَة 


بق مهل كا 


وزد أخرى. 


'' الشاطيء الموافقات» مرجع سابق» 79/8/17 


''' المرجع السابق» ج7/ص750. 
"'' البخاريء الجامع الصحيح, كتاب الحنائز» باب قول النبي يعذب الميت ببكاء بعض أهله عليه» رقم”١١١.‏ 


القصد في القرآن الكريم بين التكويئ والتشريعي بحوث ودراسات ممع 

النوع الثاني: الكليات المعنوية وهي القواعد الثلاث: الضروريات والحاحيات 
والتحسينات» الي ثبتت عن طريق استقراء مواقع المعئ في كل أدلة الشريعة 
وأحكامهاء وسميت معنوية لكوفا ثبتت عن طريق العموم المعنوي» وهي متضمنة 
للكليات اللفظية ولمزيد من المعاني الشرعية الأحرى» وقد ثبتت بتضافر الأدلة اللفظية 
وغيرهاء ومن هنا جاء اهتمام المقاصدي بلمعين التركيبي أكثر من المعين الإفرادي *'' 
ولهذا لجأ الشاطبي إلى الاستقراء المعنوي للاستدلال على كثير من الأصول للظفر 
بالقطع» وممّاه "روح المسألة"؛ أي استقراء الشريعة في أدلتها الكلية والجزئية» وما 
انطو عليه هذه الأمؤر العامة على خد. الاستقزاء المعنوي الذي لا:يثبت بددليل 
خاصء بل بأدلة مضاف بعضها إلى بعضء مختلفة الأغراضء بحيث ينتظم من بجموعها 
أمر واحد تجتمع عليه تلك الأدلة» على حد ما ثبت عند العامة: جود حاتم» وشجاعة 
علي رضي الله عنه» وما أشبه ذلك. 


4. 


خامة: 

حاول البحث بسط مقاربة أهل المقاصد في تتبعهم للقصد في القرآن الكريم» فقدم 
لكان حيطا تعرينا لمفهوم القصد» وعلاقته بالإرادة في كتاب الله حى إذا اتضح 
ذلك المفهوم خلص إلى التمييز بين نوعين من القصد في نصوص القرآن» فعند إحالة 
النظر فيما أنحزه المقاصديون في الباب» تراءى لنا أن الإرادة في القرآن الكريم على 
ضربين» أحدهما يؤول إلى القصد التشريعي والآخر إلى القصد التكويئ؛ أن كلذ من 
القصدين يختص بخصائص ويتنوع إلى أنواع» ومن ثم تبينت لنا الفروق بين الضربين» 
وحاول البحث تعدادها لحل إشكالات فلار وتكابيا كه ارو ارييس ريد 
للكشف عن المقاصد التشريعية من خلال اعتبار نصوص القصد التكويئ» وبعد ذلك 
ظهر لنا أنه من اللائق إيراد بعض المقتضيات الدلالية للمقاصد القرآنية» لما فيههامن 


*'' ينظر استدلال الشاطبي على أهمية المعيئ التركيي في: الموافقات؛ مرجع سابق» 57/7. 
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وقد أظهر لنا البحث نتائج عديدة منها أن عدم التمييز بين القصدين: التكويئي 
والتشريعي تسبب قدا وحديئاً في تخبط في الفهم» واضطراب في الفكر ننجت عنه 
انحرافات في العقيدة» وشذوذ في الفقه. وأن تأمل نصوص القصد التكويئ من شأنه 
الكشف عن مقاصد شرعية كثيرة جاءت ملتصقة بالمقاصد التكوينية. وأن مشكلة 
إسقاط التكاليف بالاستناد إلى النصوص الإخبارية التكوينية لم تعد قائمة مع ثبوت 
إمكان ورود القصد التشريعي مخالفاً للقصد التكويئ؛ فالأول يقتضي الامتشال لهه: 
والثاني يقتضي الإبمان به» دون إسقاط الأول من دائرة العمل» فلكل منهما مسلكه 
الخاص به. وأن قواعد الأصول والمقاصد الى أسسها علماؤنا الأفاضل -ولاسيما أهل 
المقاصد منهم- تعدّ معالم منهجية» وأسساً متينة في الكشف عن مقاصد القرآن الكريم» 


والاستمداد من أسرارة. 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي 
إسماعيل الحسني 


مقدمة ومدخل: 


أحسب أن الاهتمام بدراسة الفكر المقاصدي من زاوية ما يرسخه من فكر علمي 
من المداحل المهمة الى لم يسبق للكثير معالحتها؛ إذ إن معظم الدراسات قد ركز 
أصحابما على المسار التاريخي لهذا الفكر, وانشغلوا بنوع علاقته بالفقه وأصوله.' ومن 
ثم تبرز الحاجة الماسة إلى هذا النوع من المداحل؛ لأن التمكين للفكر العلمي نتيجة من 
النتائج الأساسية ال يتوقف عليها كل إصلاح وتقدم منشود لأمتنا الإسلامية. 


والحق أن ترسيخ الفكر العلمي ثمرة تسهم في إنضاحها وتكوينها آليات متداخحلة 
تتركب من عوامل اجتماعية» واقتصادية» وسياسية» وثقافية» متشابكة. وسوف نهتم 
في هذه المناسبة بالعامل الثقاق» نخاصّين به جانبا أساسيا من ثقافتنا الفقهية والأصولية 
الذوغو كعانة الفتكر الفاضدي: نهذ لفك الس طعارا تر ةوقا ص ما رسحة 
احتهادية في الشريعة الإسلامية» ترسخ من الزاوية الذهنية لفكر علمي واضح في مبادئه 
الأولية» وف تقنياته البحثية» وفي مفاهيمه الإحرائية. 
مبادئ الفكر المقاصدي وتقنياته ومفاهيمه عناصر علمية يحب أن تتناسب مع 
3 0 
للإفادة من معانيهاء ويؤْضفها كذلك احكاما عملية تطوي على غايات صباحية 
ّ أستاذ المقاصد والفقه المعاصر- جامعة القاضي عياض- مراكش- المغرب. البريد الإلكتروني: 
حامء. 0 مكله م © لمودع 12 
١‏ نستثئي من ذلكء» بطبيعة الحال بعض دراسات الأستاذ طه جابر العلواني كالجمع بين القراءتين» وحديث فضيلته 
عن الوحدة البنائية للقرآن ايد يراحع في هذا الصدد دراسات مهمة ومنها: 
- نظرية المقاصد عند الإمام الشاطبي» لأحمد الريسون. 


- نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن عاشورء لإسماعيل الحسيي. 
- السلطة العلمية في الإسلام» لعبد المحيد الصغير. 
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تقاس مشروعيتها جمدى تطابقها مع الفطرة الإنسانية. وقبل الخوض ف كل ذلك أنطلق 
قٍُ هذه المقدمة من ضبط أربعة ألفاظ هي : الفكر» والشريعة» والمقاصد. والعلم. 

لم ترد مادة "ف.ك.ر" في القرآن الكريم بصيغة الاسم أو المصدرء ولا توحد فيه 

50 2 5 1 5 ع 

معرّفة بلام ولا منكرة» وإنما وردت بصيغي الماضي والمضارع. ومهما يكن من أمر 
الاستعمالات المختلفة لمادة الفكرء فإن ما يهمنا منها أنها فعل ذهئ مرتبط بالذات 
الأنستافة بوفيقه 5ن افك #زيد اوضر ل نإل "حا ١١‏ خفوضة 

إن الفكر من زاوية معناه النظري والذهئ مبئ في معظم أحواله» على جملة من 
العمليات الذهنية والترتيبات النظرية؛ كالمقارنة» والاستقراء» والاستقصاء» والفهممء 
والتساؤل» والاعتراض» وتحليل الأمر الواحد إلى أجزاء متعددة» وردٌّ الأجزاء المتعددة 
إلى أمر واحد» وغيرها من الأعمال العلمية» وهي كلها أعمال وترتيبات ذهنية تسهم 
في ترسيخ فكر علمي» فضلا عن تكوين العدة العلمية الي نستثمرها ونوظفها في 
التوصل إلى المقاصد الشرعية. 


ولفظ الشريعة مشتق من التشريع. ونقك'الشويمةاى اللفه إن ان كمون ريا 
يوصل منه إلى الماء» أو أن يكون مورد الشاربة الى ينحدر إليه الناس فيشربون.' فإذا 
كانت المصلحة أو المنفعة بالنسبة لشريعة الماء متمثلة في الارتواء والتطهر من الأوساخ؛ 


' الفكر بالكسر تردد القلب بالنظر والتدبر لطلب المعاني. ولي في الأمر فكر أي لي نظر ورويّة. والفكر بالفتح 
مصدر فكرت في الأمر من باب ضربء وتفكرت فيه وأفكرت بالألفء والفكرة اسم من الافتكار مثل العبرة 
والرحلة من الاعتبار والارتحال» وجمعها فكر. يقال أفكرته: أي جعلته يفكر. وقيل: الفكر مطلوب من 
"الفرك": لكن الفرك هو للأمور الحسية» كما تفرك القمح أو الذّرّة أو نحوهما. أما الفكر فهو للأمور المعنوية. 
انظر: 
- الفيومي» أحمد بن محمد. المصباح المنير في غريب الشرح الكبير» مصر: مكتبة الحلبي» 410 ١ه/979ام‏ 
ج7 ص .1١5‏ 
- الأصفهان» الراغب. مفردات ألفاظ القرآن, تحقيق صفوان عدنان» دمشق: دار القلمى ط” 7١٠٠م‏ 
ص73 11. 

" قال أبو السعود: "الشريعة الطريقة إلى الماء» شبه بها الدين لكونه سبيلاً موصلا إلى ما هو سبب الحياة الأبدية, 
كما كان الماء سبباً للحياة الفانية" قال بعض الحكماء: "كنت أشرب فلا أروى؛ فلما عرفت الله تعالى رويت 
بلا شرب". انظر: 
- الأصفهان» مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابق» ص١45.‏ 
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ها متمثلة بالنسبة لشريعة الدين في المصالح الى تنطوي عليها أحكامه. والمصالح 
مقاصد يتقصدها الشارع؛ منها ما يحتاج ف معرفته واستنباطه إلى إعمال الفكر العلمي 
على اختلااف درحاته ومستوياته» ومنها ما هو واضح نص عليه الشارع في خطابه 
2 5 3 5 0 
كال رحمة والحداية والحكمة واليسر ورفع الحرج. 
لا تتجسد المصلحة داخل بنية الفكر المقاصدي في منط ق الأهواء العارضة 
والنزوات العابرة» بل المطلوب أن يتسق صاحب هذا النوع من الفكر مع ما يقصده 
الشارع من مصالح» ومن ثم ضرورة التقيد المستمر بالمقتتضيات الصارمة للتفكير 
العلمي. إن ما يهم علم المقاصد هو مصلحة الناس» لكن ليس بحسب ما يقصدونه 
فقط وَإِعا بكسب ما يقصده الشارع. دون هذا الاتساق العلمي مع مقاصصد الحق 
للشرع الإسلامي نسقط في شرك الاحتلاف العقيم في مدلولات المصلحة؛ الي يفهمها 
كل واحد بحسب ما يعتقده من مذاهب. ومن هنا تأي أهمية الاعتناء.مقاصد الشارع 
من خحطابه. ذلك أن الذين درحوا على "تعريف" مقاصد الشريعة لم يلتفقوا إلا إلى 
البعد المصلحى من المقاصد» وغفلوا عن بعدها الدلالي» فلم يدرجوه قُُ تعريفاتهم 
لمقاصد الشريعة.” 
* الرحمة لقوله تعالى : (وَمَآأيَسَك إلا يََةَإْحَلَ 4 (الأنبياء: )٠١٠‏ والهداية لقوله تعالى: (هَمِنِمَبعَ هُدَائٌ 
ديصل ولا مَنق 8 َب ع عن وحشرى ين ل مَهْسَةٌ َع وَئية يَرْمّ انمق آمي 4 
كا مهم الكتب وَاليبرات 
يوم آلنّاسٌ ِلْقِسِْ ) (الحديد: )٠١‏ والحكمة لقوله تعالى: (وأذ ووأ يمت لَه ليك و1 ل عَلَيحْ ين 
ْكِب وَالجكية مظة بو 4 (البقرة: )571١‏ واليسر ورفع الحرج لقوله تعالى: لوَمَاجَعَلَعَكَكٌ ف ادن يِنْ 
حرج 4 (الحج: 00 
” لقد سبق للإمام محمد الطاهر ابن عاشور رحمه الله أن عرَّف مقاصد الشريعة في سياق حديثه عن مقاصد التشريع 
العامة والخاصة فقال: "مقاصد التشريع العامة هي المعاني والحكم الملحوظة في جميع أحوال التشريع أو معظمهاء 
بحيث لا تختص ملاحظتها بالكون في نوع خاص من أحكام الشريعة." ومقاصد التشريع الخاصة هي "الكيفيات 
المقصودة للشارع لتحقيق مقاصد الناس النافعة» أو الحفظ مصالحهم العامة في تصرفاقهم الخاصة." انظر: 
- ابن عاشور» محمد الطاهر. مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: مكتبة الاستقامة» ط١)‏ 55١ه»؛‏ ص٠١‏ 5. 
كما حدد الأستاذ علال الفاسي مقاصد الشريعة فقال: "المراد.مقاصد الشريعة الغاية منهاء والأسرار الى وضعها 


الشارع عند كل حكم من أحكامها." انظر: 
- الفاسي» علال. مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمهاء الدار البيضاء: مكتبة الوحدة العربية» د.ت.» ص”. 


عدء كج سرد 0000 


(طه: )١١ 5-١7‏ والعدالة لقوله تعالى: (لَمَدَ أَرَسَلْمَا وَسُلَمَا بالْبِيَكَتٍ وَأ 


وو 
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لا نكاد نعثر في معظم تعاريف مقاصد الشريعة على التفات تام للعنصر الدلالي في 
بناء المقاصد. لذاء وسعيا لتلافي هذا النقص»ء يمكن القول: إن مقاصد الشريعة كما 
تتجسد في المعاني المقصودة من الخطاب الشرعي الي يتوصل إليها باستحضار المقام 
الذي سيق فيه النطاب» فإها تتحدد أيضا في الغايات المصلحية المقصودة من تشريع 
الأحكام, الى يتوصل إليها بعدة علمية. والغايات المصلحية كما تكون عامة لكل 
الشريعة» تكون أيضا خاصة ممجال تشريعي محدد أو جزئية تتناول كل حكم شرعي 
على حدة. وكلها منتظمة في مقصد عام كلي تتمحور حوله كل مقاصد الشريعة» 
والمتمثل في تحقيق مهام الاستخلاف ال جعل الله تعالى الإنسان مسؤولاً عن القيام يما 
ومكلفا بإنحازها في حياة الإنسان الفرد» وفي حياة المجتمع والأمة؛ فالأمر يتعلق هنا 
بالإصلاح الشامل للاعتقاد وللعقول وللأعمال» هما يمكن من عمارة الأرض» والانتفاع 
ها حلقه الله في دائرة الأحوة البشرية. 

والحاصل من هذا التحديد لكل من: الفكرء والشريعة» والمقاصدء أن المقتصود 
عندي بالفكر المقاصدي: عدة علمية نتوسل بما في التوصل إلى مقاصد الشريعة» سواء 
تمثلت في المعاني المقصودة من خطايبماء أو تمثلت في الغايات المصلحية المقصودة من 
تشريع أحكامها العملية والاعتقادية. 

وأعين بالمعاني المقصودة: الدلالات الي يقصدها الشارع من ألفاظه وكلامه. 
وأقوى طريق للكشف عن هذا النوع من مقاصد الشريعة» هو استحضار المقامات الي 
سيقت في إطارها الخطابات الشرعية. وأعيئ بالغايات: الأهداف والمصالح الى يهدف 
الشارع إلى تحقيقها من تشريع الأحكام. والفرق بين هذين النوعين من المقاصد راجع 
إلى طبيعة كل واحد منهما على حدة؛ فمقاصد الشارع من خطابه ذات طبيعة خطابية 
تستند إلى الإفادة من مقام الخطاب. أما مقاصد الشارع من أحكامه فذات طبيعة قيمية 
تنهل من البعد الأخلاقي للمصالح الي جاءت الشريعة لتحقيقها. ونحتاج للتوصل لهذين 
النوعين إلى عدّة من الأدوات العلمية» منها ما هو من قبيل المبادئ» ومنها ما هو من 
قبيل التقنيات» ومنها ما هو من قبيل المفاهيم. 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات ‏ وعم 

للعلم مرادفات متعددة: نقول العلم ونعيئ ما يرادفه من معرفة أو إدراك أو ملكة. 
ونقول العلم أيضا ونعين به ما يضاده من الجهل. ونقول العلم ونعيئ به ما يرادفه من 
التصورات والتضنذيقاك انعا لقؤل علماء المنطق في العصر القديم "العلم إما تصور أو 
تصديق". ونقول العلم ونع به ما يرادفه من القضايا والقواعد الكلية المبرهن عليها. 
وهذه كلها مرادفات قد نستحضرها عند استعمالنا لكلمة العلم» سواء في اللغة العربية 
أو في ما كتبه علماء المنطق وأصول الفقه. 

ولما كان العلم إدراكات» أو ملكات» أو تصورات وتصديقات» أو قضايا أو 
قواعد كلية» كان المقصود بالفكر العلمي الحصيلة والخبرة المنهجية الموسسة على 
الدليل؛ أياً كانت مرتبة ذلك الدليل» وأياً كان محاله. لكن هل الفكر العلمي هو المعرفة 
الحاصلة عن الدليل؟ ليس الأمر كذلك عندي؛ لأن العلم ليس إدراكات وأدلة 
فحسبء وليس ملكات وتصورات أو تصديقات فقطء ولا قواعد أو قضايا كلية 
مبرهن عليها لا غير؛ إذ إن العلم في المقام الأول قدرة منهجية يستطيع الباحث من 
خلانها أن يشتق من موضوعه نسقاً من المفاهيم لكي يختبر بجاعتها في فهم موضوعهء 
وف معالحة ما يطفح به من إشكالات» وما يطرحه من قضايا. 

وقوام الفكر العلمي هو هذه الطاقة المنهجية على تشغيل مكوناته الثلاثة الأساسية 
وإعمالها: مكون المبادئ الأخلاقية» ومكون التقنيات البحثية» ومكون المفاهيم اليّ 
تلتحم في إطارها المبادئ والتقنيات البحثية؛ إذ إن الفكر العلمي الذي يرسخه الرحوع 
إلى مقاصد الشريعة عند الاحتهاد مبادئ يلتزم يها الفقيه المقاصدي ويشغلهاء وتقنيات 
يعتمدها ف بناء موضوعه وي الاستدلال على نتائجه؛ ومفاهيم تنصهر ف بوتقتها ما 
اعتمده من مبادئ» وما شغله من تقنيات. 


أولا: مبادئ الفكر المقاصدي 


ينبغي للباحث أن يكون على وعي بأن معظم مبادئ الفكر العلمي وتقنياته؛ 
تتكيف إلى حد بعيد مع طبيعة الموضوع الذي يدور حوله البحث» وتتأثر بدرحة 
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كبيرة بنوع الهدف الذي يتوخاه الباحث والمفكر. ولهذا يقال إن طبيعة الموضوع تحدد 
طبيعة المنهج. ومععئ هذه المقولة أننا نصطنع مفاهيم مبتكرة نبلور من خلالها كيفيات 
استعمالنا للمبادئ والتقنيات في دراستنا للموضوع. مفاهيم قيمتها الابتكارية العلمية 
في مدى انسجامها مع طبيعة الموضوع؛ وف مدى إسهامها في فهم ما تطرحه جوانبه 
المحتلفة من قضايا وإشكالات. 

والجدير بالتنبيه عليه هنا أن عندما أبدأ بالحديث عن المبادئ» فلا يعي ذلك قولاً 
بأسبقيتها النظرية على التقنيات» كما لا يعي ذلك قولاً بتأخر أحدهما عن الآخر؛ لأن 
واقع الممارسة العلمية والمقاصدية شاهد على تداخلهما وتشابكهما. فالتعليل بوصفه 
مبداً أساسياً في الفكر المقاصدي لا يتم دون استحضار المقامات الى ورد في سياقها 
الحكم الثابت بالخطاب الشرعي. كما لا يتم التعليل دون استقراء الأوصاف المختلفة 
من أعنا. :اشعيان اوضق المتاسي اللي “كما يكن الأصعووليوة فق مسيتلاك السسير 
والقسيو. 

والمبدأ في اللغة العربية هو اسم ظرف من البدء. والبدء افتتاح الشيء. والمبادئ 
هي القضايا الي توضع في أية ممارسة علمية ولا تحتاج إلى برهان. إن أممِز مبادئ 
العلم على نوعين: أحدها عام, والثاني خاص. النوع العام ذو طابع أخلاقي لا مختص 
موضوع محدد, وإنما يناسب كل الموضوعات ويتلاءم مع كل امحالات العلمية. مثال 
ذلك مبادئ النزاهة» والموضوعية» والأمانة» والتريث» وغيرها من المبادئ. والنوع 
الثاني خاص بموضوع محدد ويعجال علمي معين دون غيره. إن المقصود بالمبدأ هنا هو 
كل ما يُعْلّم بذاته ويحصل عنه العلم بشيء آخر. ومبادئ الفكر المقاصدي بمذا المعئ 
تتوقف عليها مسائل هذا الفكر وإشكالاته؛ ال لا تحتاج إلى برهان يثبتها. فلما 
كانت» كما قال ابن رشد: "كل صناعة لها مبادئ» وواجب على الناظر في تلك 
الصناعة أن يسلم مبادئهاء ولا يعرض طا بنفي ولا بإبطال» كانت الصنعة العلمية 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات ١ه‏ 
الشرعية أحرى بذلك." ويقوم الفكر المقاصدي على ثلاثة مبادئ هي: الفائدة؛ 
والتعليل» والفطرة. 

.١‏ مبدأ الفائدة: 
يرسّخ مبدأ الفائدة ليقظة ذهنية ولحركة عقلية لدى كل متفقه في الشرع الإسلامي» 
ولدى كل متفكر في مقاصده. وقد يفهم البعض أن نّمَّة علاقة معينة بين الفائدة 
والمصلحة؛ وهذا صحيح شريطة أن نفهم أن الفائدة مبدأ مؤوسس للقول بالتعلايل 
المصلحي في الأحكام الى ينطوي عليها الخطاب الشرعي. وبغض الننظر عن هذا 
الارتباط فثمة فرق بين المبدأين؛ فالمصلحة لما بعد قيمي» والفائدة هما بعد حطابي. البعد 
القبع الليمتلحة هون حول بفهوم مكار الأخلاى لترلعميلل اهل ومسل 
"بعثت لأتمم حسن الأخلاق."" وقد أدرك ذلك كثير من علماء الإسلام؛ فقديماً قال 
الشاطبي: "الشريعة كلها تخلق ممكارم الأعولذق ,ا" آنا ديا فإن حدّ الصلاح عند 
الأستاذ طه عبد الرحمن: "أنه قيمة أخلاقية» بل هو رأس القيم الأخلاقية. وحذد 
الأخلاق أنما تبحث في الصلاح."” كما جعل الأستاذ طه جابر العلواني من قيمة 
التركية» بالإضافة إلى قيمي التوحيد والعمران» قيماً أساسية تتمحور حوها المقاصد 
الشرعية الكلية في الإسلام. '' 

وأما مبدأ الفائدة فله بعد خطابي؛ إذ تعين الفائدة تنزيه الشارع في إنشاء خطابه 
عن أن ينطوي على العبث, والإشمال؛ واللغو» بدليل قوله تعالى: (وَيالَيَ أنزلته وبللَقّ 
بّلّ6 (الإسراء: )٠١©‏ وقوله أيضاً: ( إِتَِآآرْسَلْتَكَالحَنَ بَثِرَاوَتَذِرَا 4 (البقرة: )١١9‏ 


' ابن رشدء قافت التهافت مع مدحل ومقدمة تحليلية للأستاذ محمد عابد الجابري» بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» .9594١م»‏ ص/7. 

' رواه مالك في الموطأء كتاب حسن الخلق» باب ما جاء في حسن الخلق» رقم الحديث .١5717‏ 

* الشاطبي» أبو إسحاق. الموافقات في أصول الشريعة» تحقيق: عبد الله دراز» دار المعرفة» د.ت.» ج7ء ص/71,. 

'طه. عبد الرحمن. تجديد المنهج في تقويم التراث. الدار البيضاء: المركز الثقائي العربيء ط١ء‏ 15515م, ص7١١.‏ 

' يراجع على سبيل المثال دراسة الأستاذ طه جابر العلواني» مقاصد الشريعة» بيروت» لبنان» دار الحادي؛ طاء 
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فالشارع سبحانه لا يشرع إلا بالحق وللحق» والآيات متضافرة في البرهنة وفي الدلالة 
على هذا المبداً. 

إن قليلاً من التدبر في هذه الآيات وأمثاحاء يفضي إلى القول بأن مبداً الفائقدة 
مستمد من المنحى المقاصدي الذي ينطوي عليه كتاب الله عز وجل. وهو منحى 
يصبغ على كل موجود غاية» فيحدد له دور ووظيفة؛ عَلِمّها من عَلِمّهاء وجهلها من 
جهلها. التشبع بهذا المنحى المقاصدي ينقل المسلم وبالأحدق الفقيه والعالم المسلم» من 
فكر المصادفات إلى فكر علمي يقوم على إدراك العلاقات واكتشافها. والذي يمسر 
العلاقات بين المعاني والأحكام الشرعية» هو ما تنطوي عليه تلك المعاني وهذه الأحكام 
من مقاصد راحعة إلى تحقيق المصلحة الإنسانية. ومن هنا يرتبط مبدأ الفائدة 2 
وثيقاً بالحقيقة المصلحية للخطاب الشرعي. فليس هذا خطاباً بشرياً يعبّر عن حاجات 
للمخاطب عند المخاطب» يريدها منه» بل هو خطاب إلي جاء ليحقق المصلحة 
الإنسانية؛ لأنّ الله عَنَيحّ عن العالمين» قال تعالى: لأس امقر إل أله وهال ناليد 6 
(فاطر: )١5‏ وهكذا وجدنا الشارع يُتبع كثيراً من الأحكام ببيان ما يترتب عليها من 
مصالح راحعة إلى المكلف بها. 

والتشبع .هبدأ الفائدة ينشئ حالة عقلية ويقظة ذهنية» نُصوّر نوع التهيؤ الذي 
يجعل الفقيه المستنبط للأحكام مستعدا باستمرار إلى اكتشاف ما غفل عنه السابقون 
من مقاصد تدل عليها الخنطابات الشرعية. ويمكن إبراز ذلك -على الأقل- في 
صورتين: 

أ. صورة التأسيس الحديد للمعاني» وقد عبر فقهاء الإسلام عن هذه الصورة في أن 
الأصل حَمّل كلام الشارع على التأسيس لا على التقرير. وفحواها أن الخطاب 
الشرعي يضيف فائدة جديدة تباين فوائده السابقة. وقدبما أرجع الإمام الشاطبي المحال 
الفقهي التطبيقي هذه القاعدة إلى الألفاظ المقيدة الي تدل على معان خادمة للمعاني 
المطلقة. فمن اعتبر هذه المعاني الخادمة استند إلى هذه القاعدة. لقد نبهنا الإامام ابن 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات باهم 
لو أن كان تعالى أودع في القرآن الكريم من المعاني والمقاصد أكثر ما تحتمله 
الألفاظ في أقل ما بمكن من المقدار» بحسب ما تسمح به اللغة الوارد هو بما."'' 

ب. صورة عدم الإهمال الخطابي» وقد تجسدت في قاعدة إعمال الكلام أولى من 
إثماله. فإذا احتمل أن يكون للخطاب معن مقصودء وأن يكون له معئئن لاغ كان 
حمله تبعا لمبدأ الفائدة على ما هو مقصود أولى. يتقيد في ضوء هذه القاعدة فهم الدلالة 
المقصودة من الخنطاب الشرعي .مراعاة مقاصد جلب المصالح ودرء المفاسد» وتدرك 
انطلاقاً منها المعرفة المسبقة بالمقاصد الشرعية. ولهذا أوجب الإمام عاشور رحمه الله 
على المفسر للقرآن الكريم المعرفة الدقيقة والعميقة بالمقاصد الي استهدفها الشارع 
سبحانه من نزوله. '' 

إن كثيراً من الأحكام الشرعية والأفهام العلمية في شريعتنا الإسلامية مبنية على 
إعمال مبدأ الفائدة. فعلى سبيل المثال استدل الفقهاءء خاصة المالكية منهم.ء على 
مشروعية بعض المعاملات كالكفالة والوكالة بآيات قرآنية. فعلى الرغم من أنها وردت 
في سياق يقص الشارع من خلاله أحوال الأمم الماضية» إلا أن الفقهاء استفادوا مبها 
ف القدلنل» وهحكذا دلوا عل مكتروقية الخجالة والكفالة: قوله تعال :لز ولع ترد 
ليمير (يوسف: 7/) كما استدلوا على مشروعية الوكالة بقوله تعالى: ابم موا 
نكم يوَرقِكُم مذو لمَيئَةٍ 4 (الكهف: )١5‏ كما أن الأخذ بشرع من قبلنا 
مستند إلى الاستفادة من تحارب الأمم السابقة ومن شرائعهاء إذا لى يردفي الشرع 
الإسلامي ما يؤكدها ولا يخالفها. والحق أن التطبيقات الفقهية الي تشهد على هذا 
المبدأ تعز عن الحصر؛ منها قوله تعالى: لوادت جَكئو من بَحَدِهعَ يَقولُوب رَيَاأَمْفِرَكَا 
وَلْخْنَا أل سَبَقُوا الاين 6 (الحشر: )٠١‏ فالآية نزلت في بن قريضة والنضير. 
والمراد بالذين جاءوا من بعدهم المذكورين هم المسلمون الذين جاءوا بعد الفتح. على 
الرغم من ذلك فقد استفاد منها عمر بن الخطاب رضي الله عنه مععئ آخر يتسق مع 
سياق الآية ولا يتناقض معه. لقد رأى بفقهه الدقيق أنها تنطبق أيضا على المسلمين 


'' ابن عاشورء محمد الطاهر. تفسير التحرير والتنوير. الدار التونسية للنشر» د.ت.» ج١.‏ ص"59. 
1 كن مراجعة المقدمة الرابعة من مقدمات تفسير التحرير والتنوير للإمام ابن عاشور» ج١؛‏ ص/”. 
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الذين سيأتون بعد فتح البلاد المفتوحة. فلما فتحت العراق سأله حيش الفتح قسمة 
أرض السواد بينهم» فلم يقسم بينهم بدليل الآية السابقة» وقال: "إن قسمتها بينكم لم 
يجد المسلمون الذين يأتون بعدكم من البلاد المفتوحة مثل ما وجدتم. فأرى أن أجعلها 
غيراجا على 'أهل الأرض يقستو على المتلمين كل موسو إن الله يقفول: "وانذين 
جاءوا من بعدهو "7 

والحاصل أن مبدأ الفائدة في الفكر المقاصدي مستند إلى معطيين علميين يشهد 
هما الشرع الإسلامي: 

أوهما معطى المقام؛ إذ لا سبيل إلى العلم .مقاصد الخنطاب الشرعي دون تبيين مقام 
نزول القرآن الكريم ومقام ورود السنة النبوية. فمسافات الخطاب فيها مختلفة حسسب 
اختلاف الأحوال والأوقات ما يتطلب من العالح .مقاصد الشريعة رد آخر الكلام على 
أوله» ورد أوله على آخره؛ ح إذا قبض بالمقام أعطى العلاقة بين الدال والمدلول 
مغزاها الحقيقي. 

وثانيهما معطى الانطواء؛ ذلك أن عملية الإحاطة بالعلل واستيعاب المعاني 
المقصودة من تشريع الأحكام الشرعية قائمة على الاستفادة من معطى الانطواء الذي 
يتميز به الخطاب الشرعي. وقد عبّر الأستاذ علال الفاسي عن هذا المعطى في قوله: 
"الشريعة أحكام تنطوي على مقاصد» ومقاصد تنطوي على أحكام "* ' 

وإذا سلمنا بمبدأ الفائدة فإنه من غير المنطقي القول بأنه لم يبق في الحكم المنسوخ 
أي وجه للعمل به» القول بذلك متناقض مع مبدأ تتزيه الشارع عن اللغو والإهمال 
والعبث. لذا يجحب. كي ينسجم العالم والفقيه مع هذا المبدأ» وكي يتسق مع مقتضياته 
يفوع سوال حر مادو رأ شكاء يوي الدع ودع جاونا مني اتنا 


'' ابن عاشورء تفسير التحرير والتنوير» مرجع سابق» ج١»‏ ص45. للتوسع في هذه المسألة يراحع: 
- بلتاحي» محمد. منهج عمر بن الخطاب في التشريع: دراسة مستوعبة لفقه عمر وتنظيماته» القاهرة: دار 
السلام» طاء 477 اه ١0٠5م‏ ص" .١١‏ 

'' الفاسي, مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمهاء مرجع سابق» ص47 . 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات وه 
تترعفة "' دنا رد التشبع .عبد الفائدة» يجب الإفادة من هذا الحكم المنصوص 
ا ا ا ا 1 
صادر سلفاً من حكيم لا تخلو حكمته من مصلحة. نعم قد تتعارض هذه المصلحة مع 
مصلحة أخرى أعظم منهاء لكن هذا التعارض لا ينهض دليلاً على الغفلة عن المصلحة 
الشرعية الي لا يزال الحكم المنسوخ متضمناً ومكتنزاً لها. 

المطلوب دائماً هو تقديم أعظم المصلحتين» ويبقى في الحكم المنسوخ "ما شاء من 
الوحه الذي تضمن المصلحة ويكون هذا باب تزاحم المصالح» والقاعدة فيها شرعا 
تحصيلها واحتماعها بحسب الإمكان» فإن تعذر قدمت المصلحة العظمىء» وإن فاتنت 
ال 


؟. مبدا التعليل المصلحي: 

التعليل كشف للأساس الذي لاحظه الشارع في تشريعه لأحكامه. ولا يتأتى 
القول به إلا بالإعمال المنهجي للفائدة» عنصراً منهجياً يع بتنزيه خلق الله تعالى 
وشرعه عن الإهمال والعبث واللغو» ودليل ذلك قوله تعالى: ألا لهُلَلَْقُوَا تيرك أمَه 
َتالْصَلنَ 4 (الأعراف: 4 ه) وانطلاقاً من مبدأ الفائدة» فإن لكل مخلوق خلقه الله 
تعالى» ولكل شرع شرعه حكمة هي الغاية المفسرة لوجوده. إن التعليل من زاوية 


*! كنسخ القبلة وبقاء ببت المقدس قطعاء ونسخ التخير في الصوم بتعينه» ونسخ ثبات الواحد من المسلمين للعشرة 
أمام العدو بثباته للاثنين, إِل. 

ابن القيم» مفتاح دار السعادة ومنشور ولاية العلم والإرادة» بيروت: دار الكتب العلمية. طاء »١1991‏ 
ج7) ص0 7”0. نلاحظ؛ على سبيل المثال أن آية آل عمران ١١١‏ تتضمن وحدها دون غيرها من آيات البقرة 
والنساء والروم قيداً يتمثل في وصف "الأضعاف المضاعفة". إن هذه الآية» وانطلاقا من وصف "الأضعاف 
المضاعفة" تقيد و تخصص الآيات الثلاث العامة الى ورد فيها لفظ الربا عاما يفيد الشمول والاستغراق» وذلك 
تيعا لقاعدة وبحوني حمل المظلق على المقيد عَندِ اتمادهما:ي اللدكم والسبب والموضوع. وعليه» وفي ضوء هذا 
الفهم الأصولي للآيات الأربع السابقة» ذهب الشيخ عبد العزيز جاويش إلى القول بأن ما تأحذه الببسوك من 
زيادات على الديون الي تقدمها للمقترضين لا يعد ذلك حراماء ما لم تبلغ تلك الزيادات أرقاما فاحشة أو 
زيادات مضاعفة. يراحع للتوسع في هذه النقطة: 

- الحسين» إسماعيل. الاقتراض البنكي والاضطرار الشرعي: دراسة للموقف الفقهي من فتوى الشيخ 
يوسف القرضاوي في مسألة امتلاك السكن بقرض ربوي؛ مراكش: المطبعة الوطنية, طاء ١٠٠٠م‏ 
نك 
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5ه إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 7٠0‏ ١ه//9‏ ١٠١٠م‏ إسماعيل الحسي 
الإعمال المنهجي للفائدة مبدأ من مبادئ العلم؛ لأنه يعن بترتيب المسببات على 
أسبابهاء وترتيب المعلولات على عللهاء وترتيب النتائج على مقدماتها. وكل ذلك منطو 
على معان مصلحية متعددة. وعند تبينها والتبصر يما يتأكد للناظر أن الشريعة لا يحكن 
أن تفرق بين المتمائلين. كما لا يمكن لما أن تجمع بين المختلفين."' فليس في الشرع 
ولا في الخلق أي محال للقول بالعفوية والاعتباطية. وإنما كل ما ورد فيهما معلل 
بالمصلحة. وعليه إن التعليل المصلحي هو التعليل الذي يراعي صاحبه المصالح المقصودة في 
الشرع» الى سبق لعلمائنا أن ضبطوها في ثلاث مراتب: الضروريات والحاحيات 
والتحسينيات. 


وأحكام العبادات» انطلاقاً من التعليل المصلحيء راجعة إلى مصالح تربية الضميرء 
وتركية الس وتقوم السلوك على هدى من مكارم الخلا يبدو هذا وامعا في 
التعليلات الي تنطوي عليها الآيات الي تدل على وجوب الصلاة والزكاة والصوم 
والحج. ولنأخذ الزكاة على سبيل المثال لا الحصرء قال تعالى: لِحُدْنَأَموفِمصَدَكَةُ 
طْهَرْهْمَوَبُركِمِيبَا 4 (التوبة: )٠١*‏ فالآية منطوية على تعليل فرضية الزكاة بعلة كوا 
تطهير وتزكية؛ إذ هي تطهير للفقراء من الحقد على الأغنياء وحسدهم. وتطهير 
للأغنياء من البخل» فضلاً عن كونها حافزاً لحم يدفعهم إلى مزيد من تزكية نفوسهم 
حي يحسوا بآلام الفقراء والضعفاء. دون أن ننسى أنها دافع لهم إلى المزيد من تنمية 
أموالهم حى لا يأكلها واحب أخذ الزكاة منهم. 

وثمة تعليل التعليل في أحكام المعاملات؛ إذ تعود أحكام المعاملات إلى مصالح 
تنظيم حياة المجتمع الإنساني» وضبط سعيه إلى التعاون» وتبادل المنافع» وتوزيع الأدوار» 
والتراضي» ومنع الغشء والغرر» والخداع؛ وغيرها من المقاصد الكلية الي تختلف 


3 ابن القيم» الداء والدواء, مرجع سابق» ص١7.‏ بين ابن القيم جملة من الأمثلة الى ظن البعض أفما متبايية في 
الشريعة في حين أهُا متماثلة عند التأمل الدقيق. ينظر: 
- ابن القيم؛ إعلام الموقعين عن رب العالمين» ضبط: حسين عبد الحميد» دمشق: دار الفكرء د.ت.» ج20 
ص77 7. 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات لاه 
تفاريع أحكامها بتغاير الأحوال والعصور. لذا ندرك أن الحمل فيها على حكم ثاببت 
حرج ومشقة» يمسان الكثير من طبقات الأمة. 

يحب مراعاة هذه المصالح في المعاملات؛ لأن واقعها الإنسابي» كمالا يسلم في 
معظم مكوناته من نزعات الانتهازية والوصولية الي يلجأ إليها أهل الأهواء» لا ييقى 
أيضا .عنأى عن استغلال أهل القهر وبطشهم. لا غرو بعد هذا إذا كانت المعاملات 
المطلوبة في الإسلام ثمرة من ثمار أحكام الاعتقادات وأحكام العبادات» حي كدت أن 
أقول: إن مكان المعاملات من العبادات مماثل لمكان الفرع من الأصلء أو لمكان الأثر من 
المؤثر. لكن ما العمل إزاء قسم من الأحكام ما لم يدرك العقل الإنساني علله المصاحية؛ 
فهنا قال الفقهاء بأنه "تعبدي"”' 

والتعليل» بوصفه كشفاً للأساس الذي لاحظه الشارع في تشريعه لأحكامه المختلفة» 
هو ترسيخ لثلاثة أبعاد علمية: الأولى تعقيلية» والثانية تحررية» والثالثة تنظيمية. ويبدو أن 
التسليم بوجود قسم من الأحكام ما لم يدرك العقل الإنساني علله» هو الذي حمل بعض 
أهل المقاصد من الأصوليين» على القول بأن الأصل في العبادات هو عام تعليلهاء وأن 
الأصل في المعاملات هو تعليلها. 

وعلى كل حال إن تضارب نتائج التعليل» وتعذر الوقوع على العلل فرحو 

للشارع» أمران يحملان عندي على احور في طلب العلة التصوةة فم 2 
لواحب التدبر والتفقه المأمور به شرعاً قال تعالى: ([ ايديموك اومان ولوكانَمنْعِنرِ باه 
وَجَدُوافِهُِخِْكَماكَيْيَا 4 (النساء: ؟8) وقال تعالى: مَلوَْانمَرَنَكلٌ وْفَوَمَئْومَ طَليِقَةٌ 
يسَتَمَقَّهُوأ ف الرِسْوَلَذأقوََهُمْإداوَجَعَإإلتو لله رْيحْدَرُوت 4 (التوبة: )1١١‏ 

إن هذا الاستمرار في طلب التعليل هو الذي يفسر إقدام أهل المقاصد على تعليل 
كثير من الأحكام الي خفي على معظم العلماء مغزاها أو اخثلف في عللهاء يستوي في 
ذلك من قال بتعبديتهاء أو من قال منهم إن الأصل فيها هو التعليل؛ أي المعقولية لا 
التعبد» لأنها أقرب إلى القبول وأبعد عن الحرج. 
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من ذلك عدد الركعات واختلافها من صلاة لأخرى,» وحجعل الصيام في شهر معين» إلخ. 


مه إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ إسماعيل الحسيي 

قال الغزالي: "الركوع والسجود فالمقصود هما التعظيم قطعا."” ' إن قصد الصلاة 
هو الخضوع لله سبحانه بإخلاص التوجه إليه» والانتصاب على قدم الذلة بين يديه 
وتذكير النفس بالشكر له... والعبادات وضعت لمصال العباد في الدنيا وفي الآحرة 
على الحملة» وإن لم يعلم ذلك على التفصيل» ويصح القصد إلى مسبقاتها الدنيوية 
والأخروية على الجملة. أما مقاصدها التابعة فمتعددة: منها النهي عن الفحشاء 
والمنكرء ومنها الاستراحة من أنكاد الدنياء وطلب الرزق بماء وإنجاح الحاحات» 
وطلب الفوز بالجنة. "'وكذلك سائر العبادات» فيها فوائد أحروية» وهي العامة» وفوائد 
دنيوية» وهي كلها تابعة للفائدة الأصلية."” " 


وفي تقديري إن وظيفة التعليل هي إظهار لمعقولية الأحكام الشرعية كمظهر من 
مظاهر الإفادة الي ينطوي عليها الشرع الإسلامي. ولا عجب في ذلكء فالنهوض 
بواحب تدبر دلالات خطابه والتبصر ممقاصد أحكامه يبين أن السؤال الأساسي في 
تعليل الأحكام هو سؤال استفادة من الشريعة» لأنها لو لم تكن معللة لكانت هوا وعبثاً 


0 


بتزه الشارع بطبيعة الحال عنهما. فالشريعة رحمة» لقوله تعالى: لوَمَآرّسَلتك إٍلَايَمَةٌ 
يَنْصَكِمتَ4 (الأنبياء: )٠١17‏ وظاهر الآية عموم مراعاة الشارع للمصالح الإنسانية فيما 
شرع من الأحكام؛ فلو أرسل بحكم لا مصلحة للناس فيه لكان إرسالاً لغير الرحمة لأنه 
تكليف بلا فائدة. ليس اللهو والعبث من المعقولية الى يدرك يما العالم المصالح المقصودة 
ف الشريعة والمصالح الموجحودة في واقع حياة الناس. مصالح تارة يدركها الفقيه 
ويتعقلهاء وتارة أخرى قد لا يعرفها فيسعى إليهاء مقدراً وجودهاء ومثابراً على 
كشفها وتبينها. لا يمكن في نظري أن يوحد حكم شرعي واحد غير معقول. أعين أنه 
غير منطو على فائدة أو فوائد متعددة. وانطلاقاً من هذا الاعتبار نفهم مراتب العلماء 


وتفاضل مواقعهم في فهم المقاصد؛ لأهم متفاوتون في قرائحهم وفي مبلغ علمهم. 
'' الغزالي» أبو حامد. إحياء علوم الدين» د.ت.» ج١ء‏ ص50١.‏ 


'' الشاطيء الموافقات» ج4, ص١٠‏ 5. وينظر أيضا أمثلة أخرى ف المصدر نفسه ج”ء ص75 و1819 ١8-1١‏ 
وكءلوة59 واجك ص١ .5١‏ 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات2 وى 

إن أجزم يقيناً بأن كل أحكام الشريعة المنصوصة معلّلة بعلّة أو علل مختلفة. ولا 
يخلو الأمر من أن تكون معلومة أو أن تكون غير معلومة. إن عدم العلم بالعنّة لا 
ينهض دليلا على عدم انطواء الحكم الشرعي لصبو عن لعل الحينة ةا كل ما نيدل 
عليه عدم العلم في هذا السياق هو الاعتراف بحدود السقف المعرثي بالنسبة لوقت محدد 
أو عالم معين. وخفاء علل قسم من أحكام الشريعة لا يعي عدم انطوائه على معنئى 
معقول؛ لأنْ تعذر الوقوع عليه في هذا الحكم أو ذاك» لا يكون عند اللجميع؛ ولا يجعل 
في كل الأعصار والأحوال. فقد ينقدح للبعض دون البعض الآخر؛ إذ التمايز ثابت بين 
علماء المقاصد الشرعية»' ' سواء في تفاوت مراتب اجتهادهم, أو في تغاير أعصارهم 
وظروف بمجتمعاقهم. بل لا ينهض البحث في المقاصد إلا إذا سلمنا بأن جميع أحكام 
الشريعة منطوية على معاي مصلحية معقولة عقلها المحتهدون كلهم., أو عقلها بعضهم 
أو أغلبهم. وفي حال الانتهاء من استفراغ الوسعء لا ضير على العالم بالمقاصد توقفه 
وتسليمه بالتعبدية» مظهرا من مظاهر الانقياد والخضوع لأحكام الشارع. 


لا يمكن أن يعد الانقياد لأحكام الشرع مظهراً من مظاهر انعدام المعقولية في 
الشرع» كما يريد بعض فقهاء الإسلام أن يفهمونا إياه. وتبدو الحاجة ماسّة لمراجحعة 
هذا الفهم استنادا إلى عنصر الفائدة الذي ننفي من خلاله العبث» والإهمال» واللغو عن 
شريعة علام الغيوب وأحكم الحاكمين. وفرق كبير بين الاعتراف بحدود علم العالم 
ومحدودية إدراك المفكر لعلل جميع النصوص من جهة»؛ والإقرار بعدم العلة من جهة 
أخرى. فعلى سبيل المثال نحتاج إلى الوعي الدقيق بهذا الفرق في فقهنا لشعائر الحج؛ 
فننهض إلى البحث الحاد عن العلل المصلحية الي تنطوي عليها شعائر الحج لا نشد 
من ذلك إلا أن يكون فقهنا الراهن لمسائل الحج محققا للضروريات الي جاءت من 
أحلها شريعتنا. وتستوي في ذلك المسائل القديمة» كمسألة أوقات الرمي المشروعة أيام 


'' قال ابن القيم: "وبالجملة» فللشارع في أحكام العبادات أسرار لا تمتدي العقول على إدراكها على وحجه 
التفصيل» وإن أدركتها جملة." انظر: 
- ابن القيم» إعلام الموقعين عن رب العالمين» مرجع سابق» ج7» ص7١٠١.‏ وقد أقر ابن القيم يمذا على الرغم 
من تعليلاته الكثيرة للعديد من الأحكام التعبدية» انظر المصدر نفسهء ج”. ص9١‏ و754١‏ و5.0١-57١1.‏ 


> إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
التشريق» ومسألة أوقات الذبح» وطواف الحائض طواف الإفاضة» والمبيت بمزدلفة» 
والمبيت ممئ خلال أيام التشريق. أو المسائل المستجدة كمسألة بناء العمائر الطويلة في 
بخ نيعاي للأعداد المتزايدة كل عام» ومسألة الاحتهاد في حدود ميئ من جميع 
الجهات» ومسألة الإحرام من جدة وغيرها من منافذ الدحول غير المواقيت... . 

وكيا ان لط قد رنيو كزتلن شزرية والنشاوة وى رو كر عا كوف 1 
تعالى ولما شرعه من بينات ومن هديء لا يمكن أن تكون شعاراً ولافتة نغطي يما 
عجزنا الفكري وقصورنا المعري. ولله در الفقيه المغربي الشيخ محمد بن عبد الكبير 
الكتاني عندما قال:" قول أهل الفروع هذا تعبدي هو عجز منهم عن بيان الحكمة 
والسر» والشرع كله مكشوف لأهل العلم بالله» ليس عندهم فيه شيء غير معقول 
المعي."'' والتعبدية بهذا المفهوم ممارسة تحررية تستهدف تحرير الإنسان من كل القيود 
الي تكبل فكره؛ وتأسر عواطفه» وتعوقه عن التمتع بثمرات كسبه المختلفة ضمن 
حدود الكرامة والتشريف الى رسمها الشرع الإسلامي للإنسان وفعنف نور 
وكونه خليفة لله تعالى على الأرض. 

والتعليل بالإضافة إلى كونه تعقلاً وتحرراً فإنه تنظيم كذلك؛ ذلك أن المطلوب في 
التعليل اتساق نتائجه مع الشريعة ومقاصدها ليجري الجميع على نظام واحد.ء لا 
احتلاف فيه ولا تناقض. لذا لا يعمل بالعلل المؤدية إلى إلغاء القطعيات. لا غرو بعد 
هذا إذا تفهمنا اختلاف الأصوليين الكبير في شروط العلة؛ لأن الغرض عندهم هو 
ضبط الأقيسة» حت لا تتناقض مع الفروع المنصوصة. إن كمال الاتساق الذي جاءت 
به الشريعة لا يعين» ولا يستلزم أن يتمثله ويدركه ويحيط به كل واحد؛' '' إذ لا يبتعد 
أن يختصّ حكم من الأحكام بعلّة لم يقدر العقل الإنساني بعد على كشفها وإدراك 
وجوه اتساقها مع سائر الأحكام الشرعية. وح في هذه الحالة لا يخفى المعبى المصلحي 


'' الكتاني» محمد الباقر. محمد بن عبد الكبير الكتائ الشهيد, الرباط: مطبعة الفجرء ط١اء‏ 577١م»‏ ص74. 

'' قال ابن القيم: "غالب أحكام الشريعة معللة برعاية المصلحة المعلومة (...) وورود الصورة النادرة على لاف 
الغالب» لا يقدح في حصول الظن» كما أن الغيم الرطب إذا لم يمطر نادراء فلا يقدح في نزول المطر." انظر: 
- ابن القيم» إعلام الموقعين عن رب العالمين» مرجع سابق» ج7”؛ ص؛ 5. 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات ١ه‏ 
المعقول للتعبد» ويتمثل في "ضبط وجوه المصالح؛ إذ لو ترك الناس والنظر لانتشر 
وتعذر الرحوع إلى أصل شرعي» والضبط أقرب إلى الانقياد ما وجد إليه سبيل."*' 

إن القك متضيطل شعاد معنف فاك «مصضبوطظة وشروظ: عددة و بكتنيات 
مرسومة» كالثمانين في القذف. وحص اليد بالكوع؛ وكذلك الأشهرٌ والقروء في 
العدد والنصاب والحول في الزكوات. إن الضبط هذه المقتضيات ينّسق مع التنظيم؛ 
لأن الشريعة قنّدت السلوك الإنساني بأحكام تنطوي على مقادير ومواقيت وكيفيات 
مخصوصة» شأفا في ذلك شأن كل الشرائع والقوانين. 

لا يتناقض مقصد الضبط والتنظيم مع المعقولية؛ لأَنْ أُوّل مبدأ من مبادئ العقل 
هو النظام» أعي تنظيم التعبد والانقياد لصاحب الشرع» وتلك هي أمٌ المصالح الي تبرز 
جواز التعبد والمعقولية في التقصيد والتعليل.”' واللجمع بينهما هو الذي يفسر الملغزى 
التنظيمي من الأحكام الشرعية؛ والمتمثل في "حفظ نظام العالم واستدامة صلاحه 
بصلاح المهيمن عليه وهو نوع الإنسان." ' 

5 البعد التنظيمي بعد أساسي في مقاصد الشريعة؛ لذن التجربة الحضارية للبشرية 
مهما يكن مبلغها العلمي» ومهما يكن ارتقاؤها المجتمعي» تظل 0 
الهدي الإلحي ليسدد خطوات العقل البشري. ظَهّر ذلك قليكاً عندما استباحت بعض 
الجتمعات وأذ الداك وسزماة السام من المزاتة ب واولغوا يضزمع اير ويادو كر 
ف عصرنا الحاضر عندما تستبيح بعض امجتمعات الزناء والشذوذ الجنسيء والعري 
الكامل» والمسكرات»؛ والمخدرات. 


'' الشاطيء الموافقات, مرجع سابق» ج”ء ص0٠57.‏ وذلك ما أدركه الشاطي» فالسائل: "إذا قال للحاكم: لم لا 
تحكم بين الناس وأنت غضبان؟ فأحاب: بأني نيت عن ذلك؛ كان مصيباء كما أنه إذا قال: لأن الغتضب 
يشوش عقلي» وهو مظنة عدم التثبت» كان مصيبا. الجواب الأول: جواب التعبد المحضء والثاني جواب 
الالتفات إلى المعي» وإذا حاز احتماعها وعدم تنافيهما جاز القصد إلى التعبد" انظر: 
- الشاطي» الموافقات؛ مرجع سابق» ج”؛ ص4 ."١‏ ويراحع نوط الشارع الأحكام بالضبط والتحديد: 
- ابن عاشور» مقاصد الشريعة الإسلامية» مرجع سابق» ص55١-1730.‏ 

*' شلبي» مصطفى. تعليل الأحكام, بيروت: دار النهضة العربية» ط؟؛ ١94١م‏ ص599. 

'' ابن عاشور, مقاصد الشريعة الإسلامية, مرجع سابق» ص7”. 
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صفوة القول: إن التعليل في الفكر المقاصدي كشف للمعقولية الي تنطوي عليها 
الأحكام الشرعية. ويتضمن هذا الكشف أبعاداً ثلاثة: 

- بعد النسبيّة الي يرسخحها التعليل؛ لأن عدم إدراك المقصد من تشريع الحكم 
لبس لزلا علق غلم صتوليه وعدم ردراكه فق وك معن وماك خلاو ليان ليلذ 
على عدم إدراك وجه معقوليته في كل زمان ومكان. 

- وبُعد التحرّر؛ لأن الانقياد لله في التعبد لا يعن الخنوع للمخلوق» بل يعني 
التحرر من عبادة غير الله تعالى. وهو بُعد مناسب لمقتضيات الخلافة الي كرّم الله فيها 
الإنسان. ومن مظاهر ذلك تربيته على معان الحرية ال تكرس الوعي بالمفارقة بين 
مراتب البشرء وترسخ الوعي بالمغايرة في أنماط وحودهم. 

- وبُعد التنظيم؛ وأعين به تنظيم مقادير وأشكال التعبد المختلفة مقصداً من 
مقاصد الشريعة الذي أمرنا بالتشبع به. 


“*. مبدا الفطرة: 

إذا كان خالق الإنسان هو الذي أنزل الشرع. فلا يتصور أن يتناقض شرعه مع 
الفطرة الإنسانية لقوله تعالى: [ر إِنَاسَهَلَايحْس عليه مَىَءئ الْأرْضٍ ولَاف أَلسَمَه 4 (آل 
عمران:ه) وأرى في الي من المبادئ الي يقوم عليها الفكر المقاصدي» ركه 
من الإمكانات الإنسانية» الجسدية والعقلية الي تتسق وتتطابق مع ما جاء به الشرع 
الإسلامي» ينانا وقطايفا يبرز في التلازم بين الفطرة يبهذا المعيئ» وسنة التكليف كما 
هو واضح في قوله تعالى: ( ََقَمَوَجَهَكَ لِينِحتِئَفِظرَتَ نالفط رَالنَاسَ عَلْبَا 4 
(الروم: 2٠٠١‏ 

إن الذي خلق النوع الإنساني هو الذي شرع هم الأحكام الي تصلح لهم؛ لقوله 
تعالى : لد أتَِْصكُمْالْْدرَوَلاوْيِدُ بِكُلْممَرَ 4 (البقرة: 18) وهو أيضاً الذي علّم 


0-0 
وه 


ويُعلّم ما هم في حاجة إليه لقوله تعالى: [الايَعلهمَنَ حَقَوَهْوَاللِيتُ فر 4 (الملك: )١‏ 
وانطلاقاً من هذا التلازم يتعين على علماء الإسلام التعرف على علل الشرع 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات "2 موب 
ومقاصده؛ ظاهرها وخفيهاء فإن بعض العلل قد يكون عي لقن سبق الامتحا 0-2 
عاشور رحمه الله أن بين أهمية الفطرة» فكان من جملة ما نبه عليه في هذا الصدد قوله: 
"إن كل فعل يحب العقلاء أن يتلبس به الناس وأن يتعاملوا به فهو من الفطرة» وكل 
فعل يكرهون أن يقابلوا به وية الا او ار تي انخحراف عن الفطرة. 
فإذا تعارض فعلان أو خاطران ما تقتضيه الفطرة وجب اختيار أعرقهما في المعئ 
الفطري أو أدومهماء أو أشيعهما في الناس» أو أليقهما بالإشاعة في البشرء على أنه إذا 
أمكن رعي أحد الفعلين في بعض الأزمان أو بعض الأمكنة أو لبعض الأمم مادام 
لمقتضيه مساس بحاجة الناس الملحة وجب رعيه؛ فإذا ضعفت الحاحة إليه رجع إلى 


لا 
5 


ينهل الفكر المقاصدي من هذا المبدأ الفطري» وعلى قدر اتساق الفعل أو التصرف 
معه يكون الفعل أو التصرف مقصوداً في الشرع. وهكذا فإن استقراء التصرفات 
الشرعية من: زواج؛ وإرضاع؛ وآداب في المعاشرة» وأحكام في حفظ النفس 
والأنساب والأموال...» يفضي إلى أنها مسايرة للفطرة؛ إما لأنما تقيمهافي أنفس 


كسا عن جلا ويد عب عر جب عر 


المكلفين لقوله تعالى: [آ فََقَمْمَجَهَكَ ِيوِحَنِيمَافِظرتَ لَه الفط رَأَلئَاسٌ عَلِبَا 4 
(الروم: "١‏ وإما لأنما تحميها من الانحراف عنهاء لذا لا يمكن تفقه الشرع الإسلامي 
إلا على أساس دقيق وواضح من الوعي العميق لمكونات الفطرة الإنسانية. بيان ذلك 
أنه على قدر تطابق هذا المقصد الشرعي أو ذاك مع الفطرة بالمععيئ السابق تتحدد قيمته 
المقاصدية داحل بنية هذا الفكر. فالمقاصد الشرعية كلها مؤصلة في الفطرة. وذلك ما 
سبق لي أن بينته في دراسة سابقة»”' لكن يكفيئ هنا أن أمثل في هذا المقام.مقصد 
السماحة. السحايةة منص فرعي اق امددعا يرن للحا ومع التعكثرة. 
استحضار الفطرة هنا يجعل التوسط بين التشديد والتخفيف مفهوما بالمعيى التقويمي» 


'' ابن عاشورء أصول النظام الاجتماعي في الإسلام, تونس: الدار التونسية للنشرء» ١‏ 1515١م»‏ ص77. وقد 
أبرز الإمام اب بن عاشور تسعة مظاهر قُ تأصيل الفطرة للدين الإإسلامي: إصلاح الاعتقاد» وشمولية الإصلاح» 
والاختصاص بإقامة الحجة» والرأفة بالناس» وامتزاج ج الشريعة بالسلطان» والصراحة في أصول الاعتقاد. انظر: 
- ابن عاشور» تفسير التحرير والتنوير» مرجع سابق» ج” ص5 .1١51-195‏ 
“' الحسيئ, إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن عاشور, واشنطن: منشورات المعهد العلمي للفكر 
الإإسلامي» طاء 995١م‏ ص7؟755. 
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وليس مفهوماً بالمعئ الحسابي أو الهندسي. وعليه فإِنَ التوسط ف السماحة لا يقتضي 
دائماً اقيق والشبنييل »أنه نقد عمف يسارك المكلفين ظطزؤق يكو اللقافك غلنيئ 
فطرقم أثناءها مستلزماً الأحذ بالتشديد» وهو ما سبق للإمام الشاطي أن عاللجه في 
المسألة الثانية عشرة من النوع الثالث من مقاصد الشارع. فعلى الرغم من أنه لم يربط 
التوسط بالفطرة فإنه بين المعيئ التقوبمي -الفطري للتوسط في الإسلام.*" 


ثانياً: تقنيات الفكر المقاصدي 

أعين بالتقنيات الأدوات ال تعتمد في أي بحث علمي كالاستقراء» واعتبار 
العلاقات السببية» والمقارنة» والتبصر بعلاقات التأثر والتأثير» والتراكم؛ وعدم التناقض» 
وغيرها من الأدوات الي تمكن الباحث من الإحاطة بتفاصيل موضوعه؛ وتقدره على 
استيعاب جزئياته. ويتجسد دور هذا النوع من التقنيات داخل بنية الفكر المقاصدي ف 
اعتمادها من أحل التوصل إلى مقاصد الشريعة والبرهنة على إثباتها. 

تتمحور تقنيات الفكر المقاصدي في الإعمال المتبصر لأداتين رئيستين: أداة 
استحضار المقامات المختلفة الى سيقت في جوها النصوص الشرعية. والأداة الثانية هي 
الاستقراء لما يتولد عن استعمالها من الظفر بالعلائق بين النصوص الشرعية؛ ومن بناء 
النظرة الشمولية للشريعة. 


١‏ المقام: 


المقام هو ما يجسده روح المخطاب الشرعي ومقصده. ولا تتجحسد روح الخطاب 
أو مقصده بالضرورة في القوالب اللغوية الي صيغ يما مقال الخطاب الشرعي. إن روح 


'' قال الشاطبي: "إذا نظرت في كلية شرعية فتأملها تحدها حاملة على التوسطء فإن رأيت ميلا إلى جهة طرف من 
الأطراف فذلك في مقابلة واقع أو متوقع في الطرف الآخرء فطرف التشديد -وعامة ما يكون في التحويف 
والترهيب والزجحر- يؤتى به في مقابلة من غلب عليه الانخلال في الدين. وطرف التخفيف -وعامة ما يكون في 
الترحية والترغيب والترخيص- يؤتى به في مقابلة من غلب عليه الحرج في التشديد. فإذا لم يكن هذا ولا ذاك؛ 
رأيت التوسط لائحا ومسلك الاعتدال واضحا." انظر: 
- الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» ج7؟؛» ص537 58-1 .١‏ 


الخطاب أو مقصده هو المعيئ المصلحي الذي لا ينبغي دائما أن نحصره في ألفاظ 
الخطاب الشرعي» وإنما ينبغي أن نلتمسه في ما يحفها من سيقات. إن الاحتمال 
مسيطر على معظم الخنطاب الشرعي؛ لأنه يدل بالنسبة لمخاطب واحد أو أكثر على 
وججهين دلاليين على الأقل. ' ' ذلك ما نبهنا إليه علماء أصول الفقه. يرى الرازي أن 
الاستدلال بالخطاب الشرعي ينب على معطيات كلما وجدت تكاثرت الاحتمالات 
في المقصود من المخنطاب» كعدم الاشتراك» وعدم المحازء والإضمارء والتخصيص 
للعموم؛ والتقييد للمطلق»... .'” 

للحطاب الشرعي في نظري مقام يتمثل عندي في جملة من العناصر اللغوية 
الصادرة عن الشارع» والشروط الخارجية المحددة لحالات استعمال الخطاب الي تساهم 
كلها في ضبط المع المقصود من الخنطاب الشرعي. المقام بمذا المفهوم مكون من 
مقامين جزئيين لا يستغين الفقيه الذي ينشد المعيئ المقصود شرعاً عن أحدهما؛ الأول 
مقام المقال» والثانى هو مقام الحال. 


أعئ .مقام المقال السياق المقاللي الذي جاء فيه الخنطاب الشرعي؛ أي ما يعرف في 
الوقت الحاضر بالسياق اللساني عدا0ناوتدعمنا عاءعاحدمى عآ.' "وقد أكد السكاكي 
على أهمية مقام الكلمات داحل مقال الخطاب» فقال: "ثم إذا شرعت في الكلام فلكل 
كلمة مع صاحبتها مقام» ولكل حد ينتهي إليه الكلام مقال."' ' فمقامات القرآن منها 
ما هو وعظي» ومنها ما هو تعليمي» ومنها ما هو تشريعي» لذا يتعين على قارئه 


'' يراجحع في أسباب الاحتمال في الخطاب الشرعي: 
- الحسين» إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام بن عاشور, مرجع سابق» ص/77. 
7*١‏ انظر: 
- الرازيء المحصول في علم أصول الفقه. بيروت: دار الكتب العلمية: ط١ء‏ 14.08اهل/ 9/8/8 ١م‏ ج1ء 
ص؟727١.‏ 
- الشاطبيء الموافقات» ج١؛‏ مرجع سابق» ص 235-10 و ج27 ص55". 
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والمتفقه في نصوصه أن يرد كل وارد منها إلى مورده المناسب حى يتمكن من بناء 
نظرة شمولية للشريعة بوصفها بناءء متسقاً. ويتكون مقام المقال من جملة من العناصر 
اللفظية الي تفسر العلاقات البيانية بين النصوص الشرعية. 

وأعب بمقام الحال» السياق الحالي الذي نزل فيه الخطاب الشرعي أو ورد فيه. وقد 
اعتين به علماء الإسلام كثيراً. يبدو ذلك في رحلاتهم إلى مكة والمدينة» وإلى غيرها من 
المدن ال استوطنها أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم. هدفهم الرئيس هو مزيد 
تبصر لواقع آثار الرسول صلى الله عليه وسلم وأعماله» وأعمال أصحابهء ومن 
صحبهم من التابعين وأئمة المذاهب الفقهية والأفهام الأصولية المعتبرة. والمعتبر عندهم 
في هذا النوع من المقامات معرفة القصد الحقيقي لسنن رسول الله وأفعاله المختلفة.* ' 
وقد سبقت أن بينت ذلك بالشواهد والأمثلة في دراسات سابقة. ”" 


". الاستقراء: 

الاستقراء في الفكر العلمي تتبع وإحصاء نعتمده في صياغة القوانين والقواعد 
الكلية؛ لأن العالم المستقرئ يلح دائماً على ضرورة تصفح جميع الحزئيات لينتقل الذهن 
من النظر في حالات وأحكام حزئية إلى حكم عام؛ فيحكم على النوع مما حكم به 
على الأفراد» ونحكم على الجنس .ما حكم به على الأنواع. ولا يزال العالم عاجزاً عن 


0 


' يراجع للتوسع في هده النقطة: 
- القرائي» شهاب الدين. الفروق, عالم الكتب» د.ت., الفرق”7» ج١ء‏ ص7١٠١.‏ وقد أشبع الإمام بن 
عاشور هده النقطة بحثا فأوصل المقامات الحالية لرسول الله صلى الله عليه وسلم إلى اث عشر مقاما حالياء منها 
القضاء والإمارة والهدي والصلح... 
''انظر: 
- الحسيئ» إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن عاشورء مرجع سابقء» الفصل الثالثء» 
صه 37١‏ 7. 
- الحسين» إسماعيل. فقه العلم في مقاصد الشريعة» مراكش: المطبعة والوراقة الوطنية, ط١ء,‏ 54١٠٠م»‏ 
ص87 .١‏ و أنا منشغل بإصدار الطبعة الثانية منه. 
- الحسين» إسماعيل. الاقتراض البنكي والاضطرار الشرعي دراسة للموقف الفقهي من فتوى الشيخ يوسف 
القرضاوي من امتلاك السكن بقرض ربوي بالمغرب, مراكش: المطبعة والوراقة الوطنية» ط١‏ 0٠70م‏ 
الفصل الثالث و الرابع والخامس من هذا الكتاب. 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات 2 ال 
فحص كل الأفراد؛ لأن الاستقراء مهما علت درجة التصفح والتتبع فيه يظل استقراء 
ناقصاً بالمعيى المنطقي والعلمي. 

علمية الاستقراء محصورة في كون الحكم على النتائج المستقرأة مقيد دائماً 
بالمراجعة والتحقيق المستمر. واستمرار البحث كفيل بزيادة احتمال صدقه أو عدم 
صدقه. هذا هو معئئ الاستقراء عند معظم العلماء المعاصرين» يفهمونه على أنه ليس 
اناج الماع تدانيكة يقي يل : لمن نجه اعقالية يندا لعي دوا تار 
الاحتمالات الرياضية» وإنما .بمعين الدرحة العالية من التصديق. إن كثرة المعلومات 
الصحيحة» كما شرح رايشنباخ»" الى نتوفر عليها هي الى تدفعنا إلى الاعتقاد ف 
صحة الحكم الاستقرائي» ولكن ذلك لا يعين اليقين» بل الرجححان فقط."" " 

في ضوء هذا المعيئ العلمي أفهم مكانة الاستقراء في الفكر المقاصدي؛ لأنه يشكل 
منبعه وقوامه» اعتمده علماء الأصول» خاصة أهل المقاصد منهم, في بناء أنساقهم 
المختلفة. وقد بلغ من أهمية هذه الأداة أن عدّها الإمام الشاطبي رحمه الله عماد كتابيه 
الموافقات والاعتصام. "” 

الاستقراء هو منبع ثراء وحصوبة الفكر المقاصدي في الإسلام؛ لأنه يرسخ العقلية 
العلمية في ميدان الشريعة ومقاصدها. عقلية لا تكتفي عند تقرير قاعدة من قواعد 
العمل والفكرء ولا تكتفي عند إصدار الأحكام الي تتناول واقع الناس على دليل 
حزئي معين» وإِنما يتشوف صاحبها- وباستمرار- إلى استقراء أكثر من دليل أو أكثر 


من جنس أو نوع من الدلائل. 


'' الجابري» محمد عابد. مدخل إلى فلسفة العلوم العقلانية المعاصرة وتطور الفكر العلمسي» بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية طه, 7.. ام ص5 3.07-8, 

'' الشاطيء الموافقات في أصول الشريعة» مرجع سابق» ج١2‏ ص77. ينظر ف اعتماد علماء المقاصد أداة 
الاستقراء: 
-الحسين, إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام بن عاشورء مرجع سابق» ص751 وما بعده. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/9.٠٠٠م‏ إسماعيل الحسيي 
ثالغا: مفاهيم الفكر المقاصدي 


الفكر المقاصدي يرسخ لفكر علمي في مستوي المبادىء» والتقنيات» وي مستوى 
استخراج المفاهيم الى تحكم بنيته وتوجه منهجيته. والمفاهيم بصفة عامة أطر علمية 
نستودع فيها شبكة من المعاني والدلالات.”' والمفاهيم في هذا الموضع هي القوالب 
الفكرية الي ينصهر في بوتقتها النظر المقاصدي. وأقصد بذلك المعاني الكلية الي يتبلور 
في إطارها تقصيد العالم للشريعة. ويشكل عالم المقاصد خلال كل مفهوم بناء ريا 
تلتحم داحله مبادئ الفطرة والفائدة والتعليل بتقنيات المقام والاستقراء. فالوصول إلى 
مرحلة صياغة المفاهيم مؤشر كبير ودليل قوي على نضج المعرفة العلمية ممقاصد 
الشريعة. والباحث في المفاهيم استطاع أن يصعد من مداخل المقاصد الشرعية 
ومخارحها إلى ما يوحدها. وما يوحدها هو المفاهيم؛ لأن العقل العلمي لا يتعامل مع 
واقعها المعرفي إلا من خلال المفاهيم؛ بوصفها قوالب ذهنية» بقدر ما تنطوي على 
معطيات متنوعة ومتعددة» فإهُا تبرز نظام الفكر المقاصدي» وتكشف صور العلاقات 
بين عناصره ومكوناته المختلفة. ويُعدٌ الاتساق والتمايز من أهم المفاهيم ال يرتكز 
عليها الفكر المقاصدي. 
.١‏ مفهوم الاتساق: 
أعين بالاتساق استقامة الشريعة في ذهن الفقيه» وانتظامها في فكر المحنهد على نظام واحد غير 
متخالف ولا مختلف. إن الاستصلاح من جنس استدلالات الإمام مالك. نعم هذا للاشك 
فيه» لكن مع الحفاظ على اتساق الشريعة؛ أي "مع مراعاة مقصود الشارع أن لا يخرج عنه ولا 
يناقض أصلا من أصوله."" ' ويكفي من أهمية هذا المفهوم أنه ييعدنا عن التجزيء والانتقائية اللتين 
فى الله تعالى عنهما في قوله: أَمَمْوْميونَ بع ض الككب و5 كُفرُوت يِبَعْ ضْفَمَا وان مَن يَفَعَلُ 
5 المفاهيم» كما قال طه جابر العلواني: "ليست ألفاظا كسائر الألفاظء بل هي مستودعات كبرى للمعاني 
والدلالات» والمفهوم يغلب أن يكون تقريبيا" انظر طه جابر العلواني في تصديره لكتاب: 
- عارفء محمد نصر. الحضارة, الثقافة, المدنية» هيرندن: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 95315١م»‏ سلسلة 
المفاهيم والمصطلحات١»‏ ص/١-/.‏ 


5 الشاطبي» أبو إسحاق. الاعتصام, ضبط وتصحيح: أحمد عبد الشافي» بيروت: دار الكتب العلمية:؛ الطبعة 
الثانية» 996١م‏ ج35 ص77١138-1.‏ 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات ‏ وب 


صد 
و-ه 


َلك مِنحكُمْ لاز فى الحيّوة اليا وَيَوْمَ القِكمةٍ بردو إل اماد 
كَمَنُونَ 4 (لبقرة: 8.5) 

والاتساق نوعان: حارجي وداخلي. وأعين بالاتساق الخارحي عدم تناقض الشريعة 
مع طاقات المكلفين» سواء في فهم معانيهاء أو تعقل علل أحكامهاء أو في العمل 
بأحكامها. فكما يضمن هذا الشطر من الاتساق تنزيه الشريعة عن التهافت» يضمن 
لأحكامها المستفادة من معانيها وعللها كمال الاتساق الذي هو من مقاصد قوله 
تعا ى : الوم َكْمَلَتُ كك ديك 6 ( المائدة: *) 

تناول الأصوليون مضمون هذا الشطر الخارحي من الاتساق في مباحث التكليف 
ما لا يطاق» والأمر بالشيء في عن نقيضه. والأمر بما لا يتم الواحب إلا به. وييدو 
من معالحاتهم لتلك المباحث حرصهم على جريان الاستدلال الفقهي على قيمة اليسسر 
الى حققها الفقهاء في قواعدهم مثل: الحرج مرفوع؛ الضرر يزال» إذا ضاق الأمر 
اتسع وإذا اتسع ضاق..., إذا كان في المسألة قولان فلا نأحد إلا بأيسرهما وأحفهما. 
تماما كما روي عن رسول الله صلى الله عليه وسلم: "ما مير بين أمرين إلا اعقار 
أيسرهما ما لم يأثم."” والفقيه المراعي للاتساق الفارجي أيضا لا يحكم على 
التصرفات بالحرام إلا على ما علم تحريعه جزما وقطعا. 

والحق أنه على الرغم من الأ#مية المنطقية لهذا الصنف من المباحث الأصولية في ضبط 
الاتساق الخارحي؛ بل وعلى الرغم من أهمية أساسها المقاصديء فإنها تظل ناقصة إذا لم 
يكشف الباحث فيها عن نوع صلة الاتساق الخارجي .بدأ الفطرة. الفطرة الي ألاحظء 
مع الإمام محمد الطاهر ابن عاشور رحمه الله غياب التنظير لها عند معظم أهل المقاصد من 
الأصوليين والفقهاء» إلا إشارات تتناثر هنا وهناك” ١‏ 

أما الاتساق الداحلي فيمكن لي أن أميز في تناوله بين مقاربتين: الأولى تجزيئية 
يقتصر صاحبها في بيان اتساق الشريعة على كشف الارتباطات المختلفة بين ألفاظها. 


' البخاري» الصحيح, كتاب الحدود, باب إقامة الحدود والانتقام لحرمات الله رقم 5787. المنصورة: دار ابن 
رجحب طكء 458 ١ه/‏ 4١٠5م.‏ 
5 ابن عاشور» أصول النظام الاجتماعي» مرجع سابق» ص١7.‏ 


٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
ويبدو ذلك في دفع التعارض بينهاء وفي مسائل الإجمال والخفاء» والتواطؤ والاشتراك» 
والعموم والخصوصء والإطلاق والتقييدء والحقيقة والبحاز... . وعالح معظم الأصوليين 
كل ذلك يمنطق لا يرتقي في الغالب إلى أفق همولي يتبصر صاحبه بالاتساق بين ألفاظ 
الشريعة» ويجمع أيضاً جمعاً حدلياً بين تلك الألفاظ» وما تدل عليه من مقاصد. 

والمقاربة الثانية مقاربة همولية للاتساق؛ إذ يشبه صاحبها الشريعة بالصورة 
الواحدة الي يخدم الجزء الواحد والكلية الواحدة منها الأحزاء والكلايات الأخرى. 
ويمذا ينطلق صاحب المقاربة الشمولية للاتساق من انتظام أحكام الشريعة» ودلالات 
ألفاظها في الكلية الواحدة. ما كتبه الشاطبي في الموافقات وفي الاعتصام من النماذج 
الجيدة في هذه المقاربة الشمولية. ذلك أنه يتصور الشريعة في صورة "الإنسان الصحيح 
لكوك فكب على الأشيان نل وكون إنصانا كمي وبتصطي» قا تنظ اليكا جد كاه 
ولا بالرأس وحده. ولا باللسان وحده؛ بل بجملته الي سمي بها الإنسان كذلك الشريعة 
لا يطلب منها الحكم على حقيقة الإنسان إلا بها" 

وهكذا يثمر التمسك بالاتساق في هذا السياق جملة من الفوائد» منها أن التمسك 
بالكليات يؤدي بالفقيه إلى حمل الحكم الحزئي الواحد على وجوه كثيرة. '* ولا يعني ذلك 
تركاً للكليات أو للجزئيات؛ بل يعين الجمع الحدلي الواعي بينهما. علة ذلك أن الشارع 
كما أوضح الشاطبي "لم ينص على ذلك الحزئي إلا مع الحفظ على تلك القواعد؛ إذ كلية 
هذا معلومة بعد الإحاطة .ممقاصد الشريعة» فلا يمكن, والحالة هذه أن تخرج القواعد بإلغاء 
ما اعتبره الشارع وإذا ثبت هذا لم يمكن أن يعتبر الكلي ويلغى الحرئي :"أ 
'' الشاطي, الاعتصام. مرجع سابق» ج07 ص 2178 قال الشاطبي في موضع آخخر من الموافقات: "إن المحتهد إذا 

نظر في أدلة الشريعة حرت له على قانون النظر» واتسقت أحكامهاء وانتظمت أطرافها على وجه واحد." انظر: 


- الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» ج”ء ص/7. 

' قال الشاطبي: "من الواحب اعتبار تلك الحزئيات هذه الكليات عند إجراء الأدلة الخاصة من الكتاب والسنة 
والإجماع والقياس" انظر: 
- الشاطبيء الموافقات» مرجع سابق» ج7؛ ص8/. 

المرجع السابق» جا ص١٠١.‏ 
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تنتظم كليات الشريعة في بناء مقاصدي تلتحم مراتبه في الحفاظ على مقصد الدين؛ 
وتتمحور شروط بنائه في ألا تعود مكملات مراتبه على السابق منها بالإبطال. فكليات 
الشريعة ومقاصدها مراتب ثلاثة: الضروريات والحاحيات والتحسينات» وبينهما علاقات 
يستحضرها الفقيه عند الاستدلال. فالإخلال .مرتبة الضروريات» خاصة ضرورة حفظ 
الدين» يؤدي إلى الإخلال .مرتبتٍ الحاجيات والتحسينات. أما الإخلال بماتين المرتبتين 
فيؤدي إلى الإخلال .مرتبة الضروريات؛ لكن ليس في كل الأحوال؛ بل ف بعضها دو 
البعض. وعليه تؤصل كلية الضروريات الكليات الأخرى؛ لأنه إذا انخرمت لح يبيق 
للتكليف بالشريعة وللمكلفين بما وجود دنيوي. لذا دارت مرتبة الحاجحيات على مرتبة 
الضروريات»؛ تتردد عليها لتكملهاء ويقال مثل ذلك ف مرتبة التحسينات» فإهها تكمل 
ما هو من مرتبة الحاجيات أو الضروريات» فهي كالفرع للأصل ومبئٍ عليه. 

عدم اعتبار هذا النوع من العلاقة بين مراتب كليات الشريعة يؤدي إلى الاختلال. 
فهذا البيع من الضرورياتء أما منع الغرر واللجهالة فمن المككملات» فلو اشترط نفي الغرر 
جملة لا نحسم باب البيع. كما يفهم في ضوء هذه العلاقة قول معظم الفقهاء بالجهاد مع 
ولذة اتوي لاله لونورك لكان خورا على تاميث 

فر اقول إن القول بالاتساق في الشريعة قاسم مشترك بين الجميع؛ لأنّه مبداً 
قرآن» قال تعالى: لاوم آَكْمَلَتٌ لَك ديت 4 (المائدة: *) لكنه أمر مختلف ف تقديره؛ لأنه 
مفهوم مبئ ومكتسب. والشاهد على ذلك تفاوت علماء المقاصد في تمثله وبنائه. مبنهم 
من طرحه طرحاً تجحزيقياً» ومنهم من ارتقى إلى طرحه طرحاً ثمولياً. 

ما أحوجنا اليوم إلى التجدد والتطور ف بنائه. فالطرح الشمولي لمفهوم الاتساق من 
شأنه أن يعكس نظرة موضوعية إلى الشريعة» لا يتعقلها الفقيه المعاصر في نطاق هموم الفرد 
وهواجسه المتعددة فحسبء بل يفقهها في نطاق هموم المجتمع الذي يحياف لا سيما 
والخطاب في القرآن امحيد متجه في معظمه إلى القضايا الكلية للمجتمع الإنساني» بامتداداته 
وتعقيداته وصيروراته وحركاته؛ إلخ. والاتساق يبهذا الطرح الشمولي جهد علمي مستمرء 
من أجل بناء رؤية شمولية: رؤية للشريعة بحيث تتساند معانيهاء وتترابط مقاصدهاء 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
وتتعاضد أحكامهاء ورؤية لواقع الوجود الإنساني» الفردي والجماعي والمجتمعي. وبذلك 
مجمع جمعاً علميا بين الإمساك العلمي الإحرائي بالكليات والمقاصد الي تنتظم في إطارها 
الشريعة من ناحية» والظفر العلمي النسبي بالقوانين الي تفسر الوجود امختمعي في عصر من 


؟. مفهوم التمايز: 

يبلور مفهوم التمايز حساً نقدياً يحتاجه الفقيه المفي» ويتمثل في الوعي بالتفاوت 
ف مراتب المقاصد الشرعية من جهة» وثي الوعي بالتغاير الطارئ على الوقائع والنوازل 
من جهة أخرى. 

لم أتفرد باستعمال لفظة التمايز؛ لأن استعمالاتها واردة في القرآن 00 من 
ذلك قوله تعالى: 8 مَاَنَمَودرَلمؤْمزَ عل َآنْمَعيهِحَوَّيَ و ليت بلطيف 4 (آل 
ا ا ل ام 0 0 
بَعَضِ 4 (الأنفال: 17") والمطلوب» كما يبدو من هاتين الآيتين» أن بميز المؤمسون في 
مراتب الناس وفي أحوالهم؛ وثي أوضاعهم ليكون المؤمنون على بصيرة من أمرهم. 

كما سبق للامام بن عاشور أن عد التفكير في التمايز الموضوع الأساس لأي ممارسة 
علمية؛ لأن به يكون "تميز الخبيث من الطيب فهو عند ذلك التميز تفكير في التمايد "+ 

التمايز مفهوم نقدي يفرق الفقيه من خحلاله بين المراتب والمتغيرات؛ فمقاصد 
الشارع من خطابه متفاوتة المراتب عند الأصوليين» فلا يخفى أنهم رتبوها بحسب 
اعتبارات متعددة» كاعتبار الكيفية» واعتبار الشمول وعدمه؛ واعتبار الوضوح والخفاء» 
ومن ثم برهنوا يمذا الترتيب على البناء التفاوتي للدلالات المقصودة من الخطاب 
الشرعي. كما رتبوا مقاماها بحسب نزول القرآن الكريم» وبحجمسب ورود الحديث 
النبوي» ومن ثم فرقوا في أحوال كيم العربي؛ وف أحوال الرسول صلى الله عليه 
وسلم. وف هذا التفريق يتجلى واضحاً سعي الشارع التدرجي أولاً في الترقي من 


“. ابن عاشورء أصول النظام الاجتماعي. مرجع سابق» ص 37-51. 
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الأدق, إل الأعلى فتدارنا سدم به" الأخوالةتوثانا امير امن الصصاضيا إلى 
الأصعب. 

وف نظري يشكل التبصر بالمراتب في مقاصد الخطاب الشرعي هما يعنيه من وعي 
بلوازمها العجليةا أشبابا للقؤ يآن انكام الاكلت لا حكن يتا دنه واحسلة :أن 
الناس منازل في العمل في مندوباتها ومباحاتها وفي الكف عن مكروهاتها. ولأن تغاير 
أحوالهم قد يؤدي بم إلى الوقوع؛ كما قال الأستاذ علال الفاسي: "في حالة شبيهة 
بالحالة الي كان الوحي يتزل فيها على رسول الله منحما قكان يسلك في إقرار 
الأحكام وتطبيقها طريق التدريج "3 

أما مقاصد الشارع من أحكامه, فتنقسم إلى مرتبتين: 

- مرتبة الغايات أو المقاصد الحزئية» وهي العلل الي استهدفها الشارع في تشريعه 
لكل حكم من الأحكام الشرعية. وهي مراتب يمكن ترتيبها حسب الوضوح والخفاء» 

- ومرتبة الغايات أو المقاصد الكلية الذي تحدث عنها الأصوليون في مبحث 
المصلحة ضمن مباحث القياس» ومباحث الأدلة الشرعية. ويمكن ترتيبها وفق اعتبارات 
معرفية» وختمعية. 

مرتبة المقاصد القطعية» منصوصة كانت أو غير منصوصة:» ثابتة باستقراء أحوال 
منقولات الشريعة» من الأولى كمقصد التيسير الثابت ,عثل قوله تعالى: ليد أنَهْبِكُمْ 
لْمُمْرَوَكارْيِدُ بِكُدْالْمْسَرَ 4 (البقرة: )١85‏ وامحافظة على ضرورة الحياة في المعاملات: 
فضلا عن حفظ حاجياقتًا وتحسينياتا. 


2 الفاسيء علال. دفاع عن الشريعة: الرباط: مطابع الرسالة» 95١م»‏ ص١771.‏ 
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والثانية مرتبة المقاصد القريبة من القطع الثابتة باستقراء كثير من المنقولات» 
كمقصد منع الضرر والضرارء الثابت باستقراء أمثال قوله تعالى: ولا مُِكوْهْنَ ضرَارًا 
لتَعَْدُوأْ 4 (البقرة: ١7؟)‏ وقوله صلى الله عليه وسلم: "لا ضرر ولا ضرار."" 

والثالثة مرتبة المقاصد الظنية الي تحصل باستقراء محدود لأحوال الأدلة الشرعية؛ 
وهي هناء كما قال الغزالي: "الميل بسبب"» يب عليها الفقيه استدلاله على الأحكامء 
خاصة أحكام المعاملات؛ لأن أغلب عادات الشرع فيها اتباع المناسبات المصلحية. 

وتظهر المقاصد من خلال الاعتبار ا مختمعي مرتسمة في ثلاث مراتب: 

الضروريات: تؤسس مرتبة الضروريات نظام الوجود المختمعي» وتشمل ضروريات 
الدين والنفس والعقل والنسل ولمال. وفي ترتيبها احتلاف بين الفقهاء. فمنهم من يقدلم 
الدين ثم النفس ثم العقل ثم النسل فالمال.*” ومنهم من قال: الدين» النفس» النسلء العقل 
والمال. ' . ومنهم من أضاف مرتبة سادسة» وهي العرض, ”” 

الحاحيات: وتضبط مرتبة الحاجيات حياة التعاون والتضامن في الختمعء فترفع 
الضيق والحرج عن الأفراد» وتعتمد في التوسع عنهم» خاصة في أبواب المعاملات المالية 
كالقراض والمساقات والسلم وسائر أحكام البيوع المباحة. 

التحسينات: والمقصود .كرتبة التحسينات المحاسن الى تتفق حولها الأذواق نما لا 
يتعارض مع مكارم الأخلاق» ومثلوا لما قديما.بمنع النجحاسات وفضل الماء والكلاً 
وسلب المرأة منصب الإمامة» وصورها الإمام بن عاشور في أمثلة حديثة» كنشر العلم» 
وإيجاد الملاجئ» والمنتزهات. 


'. مالك بن أنسء الموطأء تحقيق: الشيخ طه عبد الرؤوف سعدء القاهرة: المكتبة الأزهرية» كتاب الأقضية» باب 
القضاء في المرفق» رقم ١54785‏ ص5 45. 

بمثل هؤلاء الغزاللي من خلال كتابه: المستصفى من علم الأصولء دار الفكرء د.ت.؛ ج١ء‏ ص585. 

منهم الآمدي من خلال حديثه عن الترجيح بين الأقيسة» الإحكام في أصول الأحكام, تحقيق: سيد الحميلي» 
بيروت: دار الكتاب العربيء 3 985١م‏ 7834-78/4/5. 

'” الشوكانء علي بن محمد. إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصولء دار الفكر»د.ت.» ص5١7.‏ 
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لا طريق إلى هذه المرتبة إلا إذا انطلقنا من استحضار مقصدين: مقصد السماحة 
من حيث كوا سهولة المعاملة فيما اعتاد الناس التشديد فيهء ومقصد التسامح 
كسلوك أخلاقي في تلقي مفارقات الغير بالصدر الرحبء واللسان الطلق» والتعايش 
معها والتحاور مع أهلها بالسليم من أساليب المنطق» وغ كان يتا بتالره أن 


.اراه 


يصف مع الإمام ابن عاشور هذا السلوك بوصف "العَظّمّة الإسلامية 


لا يتحدد مفهوم التمايز في مجرد التمييز بين المراتب» وإنما يمتد إلى الوعي بالتغاير 
في الواقع الوحودي. فبقدر ما يكون الوعي العميق بالتغاير ف الوجود ا جتمعي تتقوى 
قدرات الفقيه على تطبيق الأحكام وتتزيلها على الحوادث المستجدة. وإذا علمنا أنه لا 
وجود لإدراك موضوعي مستقل عن موضوع الإدراك» وكما أنه إذا سلمنا بأن لا 
وجود أيضا لواقع موضوعي مستقل استقلالاً تاماً عن الذهن الذي يدركه. تبين أنه 
لا مشروعية لأي استنباط فقهي» ولا لأي فهم فكري دون الوعي بأشكال المغايرة في 
الوحود الدنيوي» من: مقابلة ومفارقة وعخالفة... . 


لقد أعمل فقهاء الإسلام الأفذاذ هذا الوعي أثناء فقههم للمتغيرات» ابتداء مسن 
وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم. فلا يخفى ما عرفه المجتمع الإسلامي بعد وفاة 
الرسول من متغيرات عميقة. فنازلة موته أدت بالصحابة إلى النظر في مسألة حلافقه. 
وعملية الفتوحات تطلبت منهم إبداع إحراءات تحدد قواعد التعامل مع الأراضي 
المفتوحة عنوة. وتلاقح المسلمين الفاتحين مع الحيئات وامجتمعات المندبجة في الإسلامء 
أدى هم إلى النظر في قضايا الاستفادة من نظمها ومؤسساتها. كما يلفت انتباه المؤرخ 
الأوج الذي بلغته المتغيرات المجتمعية في أول العصر العباسي» كالصراع حول الخلافة» 
ومقتل عثمان وعليء وانتقال الخلافة إلى الكوفة»؛ ثم إلى الشام... ونذكر أمثال هذه 
المتغيرات» ونحن على علم بتفاوت فقهاء هذا العصر في إعمال الوعي بالتغاير؛ فبيئة 
المدينة» على سبيل المثال» لم تعرف من المتغيرات ما عرفته البيئة العراقية. 


5 ابن عاشور» أصول النظام الاجتماعي» مرجع سابق» ص؟7171. 
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وعلى كل حال إن الذي يهمنا من الإعمال الفقهي للتغاير هو كونه سببا من 
الأسباب الأساسية الى تفسر احتلاف قواعد الفقهاء الأوائل» كأبي حنيفة ومالك 
والشافعي رحمهم الله. يروى أن أحدهم ذكر أمام أبي حنيفة حديث: "البيعان بالخيار 
ما لم يفترقا.""” فنبهه ببداهته إلى أن نَّمّة ظروفا متغايرة تلزم البائع والمشتري عدم 
الافتراق: كأن يكونا في سفينة» أو في سجنء أو في سفر... لذا أفتاه بأنه إذا وجب البيع فلا 
خيار. كما روي عن الإمام مالك قوله - مخاطبا أبا جعفر المنصور لما عزم على الأمر 
بالعمل مما في موطأه. "لا تفعل يا أمير المؤمنين فإن الصحابة تفرقوا في الآفاقء ورووا 
أحاديث غير أحاديث أهل الحجاز الى اعتمدقاء وأحذ الناس بذلك فاتركهم على ما 
هم عليه."7” 


يستشف من هذا القول المالكي خاصية التسامح مع المختلفين. ومنشؤها الوعي 
بتغير الأحوال» ونقرأ في ضوء هذا الوعي طريقة العمل عند الامام مالكء وال 
توضحها أقواله المحتلفة: "تحدث للناس فتاوى بقدر ما أحدثوا من الفجور"», "والأمر 
امجتمع عليه عندنا", و"الأمر عندنا وببلدنا"؛ و"أدركت أهل العلم"... وكلها أقوال لا 
بمكن للفقيه المالكي تحقيقها في واقع الناس إلا بالالتفات العميق لأبواب المغايرة في 
النوازل. 

إن درس الوعي بالتغاير مستفاد عند الفقيه من التاريخ؛ لأنّه إذا تبدلت أحوالهء 
كما قال ابن حلدون: "جملة فكأنّما تبدّل الخلق من أصلهء وتمحوّل العالم بأسره وكأنّه 
'* وقد أفاد الفقهاء وعلماء المقاصد من هذا 


لين 


3 يراحع في شأن فقه هذا الحديث: 


- ابن عاشور» محمد الطاهر. كشف المغطى عن المعاني والألفاظ الواقعة في الموطأء تونس: الشركة التونسية 
للتوزيع» كلاؤام) ص١58.‏ 
51 الحجوي» محمد بن الحسن. الفكر السامي في تاريخ الفقه الإسلامي, تخريج وتعليق: عبد العزيز بن عبد الفتاح 
القاري» ط١ء‏ 1ه المدينة المنورة: المكتبة العلمية» ج١»‏ ص ه””. 
3 ابن حلدون» المقدمة, بيروت: دار الجيل» د.ت.» ص"3. 
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الدرس.” ومن كلام بعض الفقهاء. ولابن القيم كلام نفيس في الفصل الذي عقده 
في تغير الفتوى واختلافها بحسب تغير الأزمنة والأمكنة والأحوال والنيات والعوائد: "* 

ويك أن للح في هذا :اليات: إل أن الوعى بالتغاير عنصر أساسى من العناصصر 
المعرفية الي تفسر فرادة الفكر المقاصدي للإمام الشاطبي وغناه. ويبدو ذلك على الأقل 
في مظهرين: 

الأول: جمعه الدقيق بين التجريد والتنزيل في تصور الفعل التكليفي الذي يتوجه 
عليه قصد الشارع من خطابه وأحكامه؛ إذ يفرق الشاطبي في هذا المظهر بين تصورين 
أساسيين لفعل التكليف الشرعي: أحدهما تصور تحريدي يتعقل من خلاله امحتهد تعقلا 
نظريا الفعل التكليفي» اقتضاء أو تخييرا أو وضعا. والتصور الثاني يتعقل امحتهد من 
خلاله أيضا الفعل التكليفي كما ترسمه وتكيفه ظروف تتزيله في الواقع»ه فلا يدرج 
حكم فعل من الأفعال في مرتبة من مراتب الأحكام الشرعية؛ إلا بعد الوعي كما يطراأً 
على الفهم النظري والبحرد؛ إذ مكونات هذا الأخير الذهنية» بحكم طبيعتها عامة؛ 
وكلية» ولا بد من تخصيصها في الواقع» "ولا تتخصص حى تتشخصء ولا تتشخص 
حي تمتاز عن سواها من المتشخصات بأمور أخر.""” وعليه لا يصح للفقيه انطلاقا من 
هذا الجمع الحدلي» إذا سئل عن نازلة من النوازل المستجدة الإحابة وفق ما ينبغي أن 
يكون؛ بل يجب عليه أيضا الإجابة تبعا لما هو كائن. وطريق ذلك التبصر بكيفية حصول 
النازلة في الواقع المتغير. واللحدير بالإشارة أن منشأ الوعي بالتغاير عند الشاطبي هوء 
بالإضافة إلى إطلاعه العلمي الواسع؛ انخراطه العملي في خطط العدالة والإمامة وغيرها 
د اللذقاظ نيقيلاو اليكو افيف اله عم سعارققه لتر عا انظ الاععيي د وق و ده 
الأوضاع الأمنية لبيئة غرناطة في عهده. 
'” الحسي» إسماعيل. فقه العلم في مقاصد الشريعة» مرجع سابق» ص45 7 وما بعدها. 
“ابن اقيم ابقووية إعلام الموقعين عن رب العالمين, مرجع سابق» ج75 صة .١‏ 
"” قال الشاطبي: "كل مكلف مخاطب ف خاصة نفسه؛ فهو إذن مخاطب يما يصح له أن يحصله في الخارج» فلا يمكن 


ذلك إلا باللوازم الخارحية» فهو مخاطب ها لا بغيرها." انظر: 
- الشاطبي» الموافقات, مر جع سابق» ج22 صم 7. 
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والمظهر الثاني: تفهمه للاختلاف الحاصل بين المحتهدين. فقد يكون الخطا في 
الاستدلال بجزئيات الشريعة مع الإعراض عن كلياتها. كما قد يكون الخطأ أيضا في 
الاستدلال بكلياتها دون الالتفات إلى ما عليه الجزئيات في الواقع. والصواب الذي 
يستوجبه الوعي بالتغاير في نوازل المعاملات هو الجمع الدقيق بين الكليات والحزئيات. 
بيان ذلك أنه لا يمكن تتريل كليات الشريعة على أفعال الناس دون التبصر بتغير 
أحوالهم وأشخاصهم وأوقاتهم. فعلى سبيل المثال إن الأمور المشروعة بالأصل إذا أدى 
الاحتراز عن عوارضها بسبب تغير الأحوال إلى وقوع الناس ف الحرج والمشقة» فلا 
بمكن للفقيه كفهم عن الظفر بضروراتهم فيهاء ولا حق له في منعهم من اقتضاء 
حاجاتهم فيها.” علة ذلك أن ظروف تطبيق الكليات متغيرة بحسب الأحوال 
والعادات والأزمان» كما أن عقلانية الفقهاء متغايرة في إدراك وجوه حفظ الجزئيات 
للكليات؛ أو لنقل في إدراكهم لوجوه الاتساق الي تربط الكليات بالجزئيات. قال 
الشاطبي: "إذا ثبت بالاستقراء قاعدة كلية ثم أتى النص على جزئي يخالف القاعدة 
بوجه من وجوه المخالفة» فلا بد من الجمع في النظر بينهما (...) فإنه إن علم أن 
الحفظ على الضروريات معتبر» فلم يحصل العلم جهة الحفظ المعينة؛ فإن للحفظ 
وجوها قد يدركها العقل وقد لا يدركها. وإذا أدركها فقد يدركها بالنسبة حال دون 


5 ين 


حال» أو زمان دون زمان أو عادة دون عادة. 


وعلى كل حال إن الوعي الدقيق بالتغاير» سبب مفصلي في الالتجاء إلى عدة 

المقاصد في الاجتهاد» بل إن هذا الوعي إجراء ناجع لتبين مقدار التجديد والإبداع 
الذي يتضمنه شطر كبير من الخنطاب المقاصدي. بيان ذلك أن الأغراض الي يتقصدها 
ويستهدفها صاحب الشرع متفاوتة» والظروف والأحوال الي تنزل فيها الأحكام 
الشرعية متغايرة» ومن ثم فكل من يقف جامدا عند دلالات النصوص الشرعية؛ ولا 
يطوف بفكره في الزمان» ولا يحول بنظره في الوقت وحكمه؛ يجمد عليها. وتلك هي 
** يراجع مصادر هذا المنزع الاستدلالي في التراث الأصولي السابق على الشاطبي: 

- الوي» أبو المعالي. غياث الأمم والتياث الظلم» تحقيق: مصطفى حلمي وأحمد فؤاد, الإسكندرية: دار 

الدعوة» طث3, ام ص5 75. 
'* الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» ج77 ص١١.‏ 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات 2 ون 
الجناية الحقيقية على الشريعة بتفويت مقاصدها وأغراضهاء وبإظهارها في مظهر غير 
ملائم لما يحد من الظروف والأحوال المتغايرة. 


4. 


خاعة: 


والحاصل من هه اللررابة أن لفك القاصنديع خسدة منهحية في التوصسل إلى 
مقاصد الشريعة» وفي إعمالها في الاحتهاد الفقهي. والمعتبر في هذه العدة ما ترسخه 
ذهنيا ومنهجيا من فكر علمي ف ثلاثة مستويات: 

مستوى المبادىء: الذي يجعل الفكر المقاصدي منطلقا دائماً من مبادئ الفائدة 
والتعليل والفطرة. فمبدأ الفائدة مبدأ مؤسس للقول بالتعليل المصلحي» كما يؤسس 
هذا المبدأ لسعي علمي مستمر للإفادة من كل ما ينطوي عليه الخطاب الشرعي من 
مقامات ودلالات ومقاصد. ويؤدي إعمال مبدأ التعليل أدواراً في التعقيل والتحرر 
والتنظيم كمقاصد أساسية من تشريع الأحكام الشرعية في الإسلام. ويشكل مبداً 
الفطرة مقياسا للمقاصد الشرعية. 

ومستوى التقنيات: الذي يجعل هوا انك امنا داكما هأذاين: آقاة اس سان 
المقامات ال وردت فيها الخنطابات الشرعية» وأداة استقراء المعطيات الشرعية في 
أبعادها الحزئية والكلية» وفي صورها النظرية وتطبيقاتا الفقهية. ومن شأن ذلك 
الاستحضار وهذا الاستقراء أن يحفظ للخطاب الشرعي فائدته» فضلا عن أنه يحفظ له 
اتساقه الداحلي والخارحي. 

ومستوى المفاهيم: الذي يوضح الكيفية الي تنصهر في بوتقتها مبادئ الفكر 
المقاصدي وتقنياته. والمفاهيم مهما كانت بجحاعتها العملية والفقهية» ومهما كانت قوهًا 
النظرية فإِهُا تفتقر» باستمرار» للمراجعة والتعديل والتحقيق النقدي المستمر. 

وإذا كان من دروس يمكن للباحث استخلاصها من الفكر العلمي الذي يرسخه 
الفكر المقاصديء فلتكن التأكيد على الدور الحاسم والقوي لحملة من الحقائق في أي 
نظر وعمل متعلق بالدين الإسلامي. وثٍ طليعتها مزيد من الاعتبار بحقيقة التميبز بين 
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الخاصة والعامة من العلماء بالشريعة. فلا يستقيم التدين يما في غياب العلم بضوابط فهم 
دلالات خطاها والتفكير في علل أحكامها وكيفيات تنزيلها. وإن العلم بماء انطلاقا من 
مفهوم التمايز» متفاوت المراتب: مرتبة عامة تتضمن قسم المعلوم من الشريعة بالضرورة» 
ليس في حوانب التشريع فحسبء بل أيضا في جوانب الاعتقاد والأخلاق والآداب» اليّ 
يشترك جميع المسلمين في العلم يما والعمل وفقها. ومرتبة خاصة تختص النخبة من علماء 
الإسلام في العلم بماء ومن بينهم علماء المقاصد» وإن كانوا متمايزين في تحصيلها حسب 
تغاير أعصارهم؛ وتفاوت إمكانات أفهامهم واستنباطاقم. 

والثمرة الأساسية من التمييز بين الخاصّة والعامّة» عدم خوض العوام من المسلمين 
فيما ليسوا مؤهلين له من إعمال القياس ونشدان التقصيد» وغير ذلك من ضروب 
الاستدلالات العلمية» بل إِنَّيْ أرقن أن أُوّل واجبات الخاصة من أهل العلم والفقكر 
اللقاصدي, كف العوام عن القول في أمور الشريعة ومقاصدهاء وخخاصة في الأحوال الي 
تكون عاجزة عن ذلك؛ وفي الأحوال الي تخرج عن دائرة مسؤولياتها. 

وتشكل مفاهيم الفكر المقاصدي روح الاحتهاد في الشريعة. والاحتهاد مقيدء 
كما لا يخفى, .ممصلحة المجتمع؛ فلا يفى في المستحدثات» وما تطرحه من إشكالات 
على بجتمع المسلمين قبل بذل الحهد المنهجي أولاً في تعقل الشريعة» بوصفه بناء 
يتعاضد على تكوينه الإفادة والاتساق» وقبل بذل الجهد المنهجي نايا في فهم الواقع 
المستجد والمتغير الذي يتوحه عليه خطابما المقاصدي. وأهم ما يجب على المحتهد الانتباه 
إليه في هذا الصدد هو وعيه الدقيق بالتمايز» ودون هذا الوعي يفتقر إلى النظرة 
الاتساقية-- الشمولية للشريعة من حانب أول» وتنقصه القراءة الدقيقة للواقع انجتمعي 
من حانب ثانٍ. ويتمكن امحتهد, انطلاقا من شروط هذا الوعي ومعطياته» من الإدراك 
السليم للصلات الي تربط المستحدثات بالأحكام المنصوصة؛ فيقدم احتهادا للأولى في 
ضوء الثانية» وللثانية في ضوء الأولى. 

ولما كانت طبيعة هذا الاجتهاد استفراغاً فكرياء كما تحتمل نتائجه الضصواب 
تحتمل أيضا الخطأء كانت مصلحة الأمة .مجموعها الضاامن الحقيقي للصواب في 


الفكر المقاصدي وترسيخ الفكر العلمي بحوث ودراسات إ/ 
أحكامه. ولا أعيئ مجموع العوام فيهاء بل إجماع النواص من علمائها؛ علّة ذلك أن 
امحتهدين مختلفون في استنباط الأهداف الي يقصدها الشارع من الخلق» فيما يصدره 
من أوامر ونواهٍ من جهة» وف تنزيلها عند الإفتاء في الحوادث المستجدة على الأنظار 
من جهة ثانية. فعلى سبيل المثال إن الحفاظ على الدين الإسلامي في الاعتقاد 
والتشريع؛ وفي الأخلاق والآداب» هو المحور الذي تدور على خدمته كل أهداف 
الشرع؛ لكن لا يشك المرء أيضا فيما يتخذه الاحتهاد في هذا المقصد الأصلي من 
مظاهر جديدة في العصر الحاضر. من ذلك الاحتلاف في أمر "تطبيق الشريعة"'» خاصة 
أحكام المعاملات منهاء والاختلاف في معين الشورى المراد في انجتمعات الإسلامية 
المعاصرة» والاحتلاف في تصور الجهاز السياسي الذي يتولى حماية الدين وحفظ بيضة 
الأمة. 

يقود مفهوم التمايز في الفكر المقاصدي إلى حتمية استحضار سعة الأفق» شرطاً 
ضرورياً في تمثل فهم علماء المقاصد لمصالح حفظ النسل والمال والعقل. فلكن تولّى 
القارع سفظ هله القساد نان حابي لوحو والفدق كما اقتال القحاطي "نان 
تحديدها في الواقع وتنزيلها في الوحود الحي يتطلب سعة في آفاق تفكير الفقيه؛ سعة 
يستوعب من خخلالها مراتبها المختلفة» ويتنبه من خلالما أيضا إلى المتغير الطارئْ على 
أحوال الناس وأوقاهم. 

ذتكرن هفك التبيل ا#تصواان اشر الاعفسن انمويل الأسحاية نسل إن 
التمايز النقدي يحملنا على القول بأن المراد من حفظ النسل هو أيضا احتهاد في الحفاظ 
على كل ما من شأنه التمكين للعيش الكري» والرعاية المادية للأسرة المسلمة في حاضر 
دنياها ومستقبلها. كما أن تعليل الحفاظ على المال لا يكون ممصلحة عدم تضبيعه في 
غير وجوه الحلال فحسبء بل يقوم أساساً على إجراءات وقتية تحفظه من الإتلافء 
ومن الخروج إلى أيدي غير الدولة الى ينتمي إليها الفرد في حياته المعاصرة. وذلك ما 


'' مع جانب الوحود أن شطراً من أحكام الشريعة يحقق أركان هذه المصالح ويثبت قواعدهاء أما حانب العدم 
فمعناه أن شطرا آحر من الأحكام يدرأ كل احتلال واقع أو متوقع فيها. ينظر: 
- الشاطبي» أبو إسحاق. الموافقات, مرجع سابق» ج00 صل/م» وما بعدها. 
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أدركه إدراكا كاملا الإمام ابن عاشور؛ لانن ماك توازن الأمم في علاقاتها جهة 
الثروة الاقتصادية» فبحسب "نسبة ثروة الأمة إلى ثروة معاصريها من الأمم تعد في 
درحة مناسبة لتلك النسبة في قوتها وحفظ كيانها وتسديد مآريا وغناها عن الضراعة 
إلى غيرها. 

والحفاظ على سلامة العقل لأنّه مناط التكليف بأحكام الشريعة» أمر لا ينهض 
وحده في تفسير المقصد الشرعي من الحفاظ على العقل بوصفه ضرورة من الضرورات 
الخمس الى تستهدفها الشريعة. وإن الذي ينهض على هذا التفسير» خاصة في عصرنا 
الحاضر» هو إعادة الاعتبار لإمكانات هذا العقل النقدية» والتمكين المختلف لتوظيف 
إبداعاته» سواء عند التفكير في إشكالات المجتمع أو عند التفقه في مقاصد الشريعة. 

تلك وجهة من النظر في ما يرسخه الفكر المقاصدي من فكر علمي عند التفكير 
في شريعتنا الإسلامية» وهي وجهة تفتقر إلى دراسات تطبيقة تخرج البحث في مقاصد 
الشريعة من دوائر الجدل النظري إلى حيّز الإنتاجية العلمية والنجاعة العملية. 


"51 


'' ابن عاشور» مقاصد الشريعة, مرجع سابق» ص85/١.‏ 


شاكلة' النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: 
مقاربة منهجية 


الحسان شهيد 


4. 0-7 


مقدمه: 


تعددت الدراسات العلمية والمعرفية لأصول البحث عند كبار النظار؛ كالامام 
الشاطبي والعلامة ابن حلدون» إلى حد يتعذر إحصاؤها لمن أراد عدهاء غير أن العناية 
بالشق المنهجي؛ وخصوصا في بعده "المقارباقي"' يبدو في حكم النادر» ولعل البحث 
في دراسة منهجية من حيث الشاكلة والخطاب بينهما ستفيد لا محالة في فقه الأمسس 
المنهجية» وإدراك مدى التكامل المعرفي بين الخطابين الأصولي والتاريخي. 


إن أبعاد الاحتيار العلمي المرتبط بشخصيي الشاطبي وابن حلدون تنتهي عند 
رمزية الإمام والعلامة» بالنسبة لعلم أصول الشريعة وعلم أصول التاريخ» مع الوضع 
الاعتباري للانعطاف التاريخي الذي رسماه لِعِلْمَيهما؛ ليشكلا بذلك خطاباً نوعيا 
جديداء ما زالت آثاره إلى الوقت المعاصرء فضلاً عن المرتكزات الأخرى الي سيتم 
بياها في أسس الاحتيار التناظري. 


' يعود هذا المصطلح إلى الآية القرآنية "قل كل يعمل على شاكلته" ومعناه السبيل والمسلك والطريق المتبع في 
البحث» وفضلته على المنهج ضمن صلب العنوان؛ لأنه يفي بالغرض الدلالي المقصود, ولأن المنهج اصطلاح 
على أمر أعم منه في تقديري؛ إذ يشمل الشاكلة والمرحعية والأسس...» فالشاكلة هنا بمعناها المتعلق بالتميز 
المحصوص عند العامل عليها تخصيصا متفرداء لا بمعناها المنهجي العام المعمول به في المحال التداولي في علم 
المناهج . 

* دكتوراه في وحدة الاحتهاد المقاصدي: التاريخ والمنهج- جامعة مولاي إسماعيل- مكناس- المغرب. البريد 
الإلكتروي: 1.56نهحصامط © طلتطهطاء 

' المقصود بالبعد المقارباتٍ في البحث أمرين اثنين: الأول: محاولة التقرب ما أمكن من حقيقة النظر العلمي في جانبه 
المنهجي عند الشاطبي وابن خلدون من خلال استنطاق نصوصهماء والثاني: الوقوف عند أوحه التقارب 
المنهجي من حيث شاكلة النظر في درسهما العلمي. 
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وتقوم الدراسة في أغلب فصوطا وإشاراتها على النظر في "يتيمة" الشاطي الماثلة في 
الموافققات» وف "تحفة" ابن خلدون الماثلة في المقدمة» وذلك بالقصد الأول والتركيز 
المباشر؛ لأنمما قد حازا جماع الأمر وغاية الموضوع؛ وما عداهما فعلى سبيل 
الاستكمال والقصد التبعي كالاعتصام وكتاب العبّر. 


.١‏ في الأساس التاريخي: 


ليس هناك فارق زم يدفعنا إلى تصئيف الشاطبي )7940/7٠١١(‏ ' ومعاصره ابسن 
حلدون (808/177) ضمن مرحلتين متباينتين» فحوالي ثماني عشرة سنة؛ الى فصلت 
بين وفاة الأول ورحيل الثاني» ما يع أنهما يشتركان في ستة عقود من عقود حياتهما 
السبعة تقريبا؛ أي مان وحمسين سنة» وهي مدة كفيلة -في ظيئ- أن تستصحب معها 
مشتركات عديدة؛» لها متعلقات احتماعية وعلمية وسياسية وثقافية. 


89+؛؛ إذ قال: "أتممت هذا الجزء الأول بالوضع والتأليف قبل التنقيح والتهذيب في 
مده خغسة أشهر منتصف عام تسعة وسبعين وسبعمائة. .ع" فإن الإمام الشاطي تم 
كتابه الموافقات في العقد نفسه على الأرحح؛ لأنه في العقد التالي سيكون منشغلا 
بكتابه الاعتصام الذي أحال فيه أكثر من مرة على الموافقات»” لتكون وفاته في فهاية 
العقد الثامن من القرن الثامن؛ ما يعبئ أن الشاطبى وهب "يتيمته" في الوقت نفسه 
' حسب تقديرات أبي الأحفان» وإلا فسنة ولادته مجهولة على اليقين» أنظر: 
- الشاطبي» أبو إسحاق ابراهيم بن موسى الغرناطي. فتاوى الإمام الشاطبي, جمع وتحقيق: محمد أبو الأحفان» 
الرياض: مكتبة العبيكان» ط4» 5١5‏ ١ه//9/85ام؛‏ ص؛ 4. 
ابن خحلدون, عبد الرحمن. المقدمة, بيروت: دار الجيل» ص7 55. 
' يقول مثلاً في الاعتصام: "...وقد أشير إلى هذا المعين في كتاب الموافقات..." انظر: 


- الشاطي» أبو إسحاق إبراهيم بن موسى الغرناطي. الاعتصام, تحقيق: رياض عبد الله عبد الحادي» بيروت: 
دار إحياء التراث العربي » ط١ء‏ 511 ١ه//991١م؛‏ ص40 7. 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن حلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ه// 
0 الذي أهدى فيه ابن خحلدون "تحفته". فالشاطبي قال: "وعند ذلك فحق على 
الناظر المتأمل» 3:5 د افيه لعا أن يكمل» وليحسن الظن .من حالف والليالي والأيام» 
واستبدل التعب بالراحة والسهر بالمنام» حى أهدى إليه نتيجة عمره» ووهب له يتيمة 
دهره."' وقال ابن خلدون: "وبعد أن استوفيت علاجه وأئرت مشكاته للمستبصرين» 
وأذكيت سراحه» وأوضحت بين العلوم طريقه ومنهاحه» وأوسعت ف فضاء المعارف 
نطاقه» وأدرت سياجهء أتحفت كذه النسخة منه خزانة مولانا السلطان... وبعثته إلى 
خزانتهم الموقفة لطلبة العلم بجامع القرويين من مدينة فاس حاضرة ملكهم وكرسي 
سلطافهم. ٠"‏ 

فهل من جميل الأقدار وألطف المناسبات أن يكون مصير الموافقات حيةة اليتم 
حقا؛ إذ لم تشهد احتفاء الأندر والأعز من الكتب» ول يتم تداوهها بين الطلبة والعلماء 
حي القرن العشرين؟ في حين أضحت المقدمة تحفة علمية منذ كتابتّها وإهدائها إلى 
الخزانة؛ إذ تلقاها الطلبة» وعرفت قبل أن تعرف نظيرقاء قرأها العرب والعجم وحنىّ 
فلاسفة الغربء* أكثر ما حظيت بذلك يتيمة الشاطبي» وإن ذاقنا كلتاهما مرارة الغربة 
والسئاف: :لذلك قال التحطن'ق لاقام مقرب وى حاله تحال الغلاي كان عليحه "أن 
ينتظر حب يجيء القرن العشرون ليكشف عن الحدة الخصيبة في عمله» لقد كان قدر 
الشاطبي في هذا فيها ين كفرح قير الفرن الثامن/الرابع عشرء من أمثال 
الأندلسيين المغربيين» كابن الخنطيب وابن حلدون "1 


الشاطبي؛ أبو إسحاق إبراهيم بن موسى. الموافقات في أصول الشريعة» تحقيق: عبد الله دراز» بيروت: دار 
الكتب العلمية» 5 .١8/١ م١995 4/ه١ 54١‏ 

' ابن خلدون, المقدمة» مرجع سابق» ص/-5. 

* يقال إن المقدمة ترجمت إلى التركية عام 717١م.‏ انظر: 

10 0171 لآ لطتهة عالط عع01ع0 ,115101 0 :(1/ 71110502[ 111115 :157 بالطدلطا مامط سلا 
8 1957 عن السروجيء محمد محمود. التفسير الحضاري للتاريخ بين ابن حلدون وأرنولد تويبي» مجلة 
التاريخ العربي, الرباط: جمعية المؤرخين المغاربة» ع4 5» ربيع” 47 ١ه//ه‏ ١٠٠٠م‏ ص775. 

' تركي, عبد المحيد. مناظرات في أصول الشريعة الإسلامية» بين ابن حزم والباجي, ترجمة وتحقيق: عبد الصبور 
شاهين» مراجعة: محمد عبد الحليم محمود, دار الغرب الإسلامي» ط5؟» 5١54‏ ١ها/4‏ 99١م؛‏ ص 175 . 


5 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 7٠0‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 

إن رحلة ابن خلدون إلى غرناطة كانت عام 54/اه؛ في عهد بي الأمرء وقد 
مكث فيها مدة ليست يسيرة» وهي النقطة الي نشأ الشاطبي فيها وترعرع دون أن 
يرحل عنهاء' ' ليميل بخاطرنا إلى احتمال التقائهماء وتعرف بعضهما على بعضء أو 
على الأقل ماع أحدهما باسم الآخرء خاصة أن غرناطة ملجأ العلماء والفلاسفة 
والحكماء» وإذا علمنا أن عمر الشاطى كان آنذاك أربعا وأربعين سنة» وهى سن 
يكون قد بلغ فيها مبلغاً من العلم. فإِنَ هذا يقوي من ترجيح لقائهماء واستفادة 
بعضهما من بعضء إما بشكل مباشر أو غير مباشر. 

لكن ما يثير استغرابنا أننا لا بجد ذكراً لاسم الشاطبي عند قراءتنا للمقدمة: ولا 
لاسم ابن خلدون في الموافقات أو غيرهما من كتبيهما. وربما أدّى إلى منزع ابن 
خلدون السياسي وزهد الشاطبي فيه تقليص فرص التقائهما. 


؟. في الأساس العلمي: 

يندرج كتابا الموافقات والمقدمة ضمن العلوم المحدثة المتأحرة في الوجود المعرفي عن 
بحالاتما التداولية العلمية لغرض التوجيه والتصحيح فَهُما بذلك عنوانان لعلمين 
قاعديين قانونيين متضمنين للمعرفة النظرية؛ فالموافقات كتاب أصول وأدلة تضبط 
الخطاب الفقهى» والمقدمة كتاب قواعد ومبادئ تنظم الخطاب التاريخى. 


إن هذا الاشتراك العلمي الفريد في الاتحاه والترعة بين الإمام والعلأمة؛ لمؤشر 
حفن لسر اعبار درك حدر تاليوك ان ودف لاني اتوك سيك 
أصول هذين العلمين» يقول الشاطي: "فإن عارضك دون هذا الكتاب عارض 
الإنكار» وعَمِي عنك وجه الاختراع فيه والابتكار» وغر الظان أنه شيء ما سمع مثله» 
ولا ألف في العلوم الشرعية الأصلية أو الفرعية ما نسج على منواله» أو شكل بشكله. 


وحسبك من شر سماعه» ومن كل بدع في الشريعة ابتداعه....."٠٠‏ ويقولابن 
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انظر: 
- الشاطبي» فتاوى الإمام الشاطبي» مرجع سابق» ص؟ 4. 
11 الشاطبي» الموافقات في أصول الشريعة, مرجع سابق»١/18.‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات بام 
خلدون: "واعلم أن الكلام في هذا الغرض مستحدث الصنعة» غريب النزعة» عزيزة 
الفائدة» أعثر عليه البحث» وأدى إليه الغوصء» وليس من علم الخطابة» إِنما هو الأقوال 
المقنعة النافعة في استمالة الجمهور إلى رأي أو صدهم عنه"! .وال أنعيا: "وكأنه علم 
مستنبط النشأة» ولعمري لم أقف على الكلام في منحاة لأحد من الخليقة» ما أدري 
ألغفلتهم عن ذلك؛ وليس الظن بهم أو لعلهم كتبوا في هذا الغرض واستوفوه ولم 
يصل إلينا.""" 

إننا إزاء شيخين نظّارين لفلسفة العلوم؛ فالشاطبي منح علم أصول الفقه بعداً 
فلسفياً لا بث روح التفكير المقصدي فٍ كل أبوابه ومباحثه» وابن خلدون أسس 
لقواعد علم التاريخ ومبادئه في ثوب فلسفي, حينما زرع بذور البعد الدلالي والعمراني 
في قراءة الأحداث والوقائع بين فصوله» يقول رحمه الله: "وفي باطنه نظر وتحقيق 
وتعليل للكائنات ومبادئها دقيق» وعلم بكيفيات الوقائع وأسبابها عميق» فهو لذلك 
أصيل ف الحكمة عريق» وجدير بأن يَعَد في علومها وحليق."*' 

#. في الأساس المقصدي: 

إن الزمن العلمي الذي ظهر فيه كل من الإمام والعلامة كان يشهد أسئلة علمية 
حرجة» ويتخبط في إشكالات منهجية عويصة أثْرت في مسار البحث في العلوم 
المرحعية» سواء في الفقه أو التاريخ أو غيرهما. وفي ظل هذا الوضع العلمي» اشتدت 
الرغبة عند الشاطبي وابن خلدون في البحث عن سبل الخلاص وطرق العلاج. 

فمن هنا ارتبط التقارب القصدي لديهما في معالحة تلك الإشكالات» وثما قاله 
الشاطبي في هذا الشأن» وهو يتحدث عن إغفال الأصوليين المسلك الأصيل في البحث 
الأصولي: "وقد أدى عدم الالتفات إلى هذا الأصل -أي منهج الاستقراء- وما قبلهء 
إلى أن ذهب بعض الأصوليين إلى كون الإجماع حجة ظين لا قطععي؛ إذ لم يحد في 
آحاد الأدلة بانفرادها ما يفيد القطع فأداه ذلك إلى مخالفة من قبله من الأمة ومن 
'' ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص7 4. 


5 المرجع السابق» ص35 ؛. 
1 المرجع السابق» ص؛. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9٠٠٠ام‏ الحسان شهيد 
بعده» ومال أيضا بقوم آخرين إلى ترك الاستدلال بالأدلة اللفظية في الأحذ بأمور 
عادية» أو الاستدلال بالإجماع على الإجماع» وكذلك مسائل أخر غير الإجماع عرض 
فيها أَكما ظنية» وهي قطعية بحسب هذا الترتيب من الاستدلال» وهو واضح إن شاء 
الله. "”' ويعود هذا الإشكال بالأساس إلى عدم امتلاك ناصية المنهج السديد: "إلا أن 
المتقدمين من الأصوليين ربا تركوا ذكر هذا المعيئ والتنبيه عليه» فحصل إغفاله من 
بعض المتأخرين» فاستشكل الاستدلال بالآيات على حدماء وبالأحاديث ملحي 
انفرادهاء إذا لم يأحذها مأحذ الاحتماع» فكرٌ عليها بالاعتراض 20 
الاستدلال بما على قواعد الأصول المراد منها القطع» وهي إذا أحذت على هذا السبيل 
غير مشكلة." ١‏ وينبه ابن حلدون كذلك إلى هذه المعضلة المنهجية قائلا في مقدمته: 
"وكثيرا ما وقع للمؤرخحين والمفسرين وأئمة النقل من المغالط في الحكايات والوقائع 
لاعتمادهم فيها على بحرد النقل غثاً أو ميناً ولم يعرضوها على أصوها ولا قاسوها 
بأشباهها ولا سبروها بمعيار الحكمة.""' 

فكان تضافر هذه الإشكالات العلمية والمنهجية كفيلاً بتحريك الوعي المنهجي 
لدى الشاطي وابن خحلدون؛ للبحث في إصلاح المعرفة الأصولية والتاريخية بقصد 
توحيهها المسار الصحيح. 

5 . في الأساس المنبهجي: 

تُعدٌ مسألة المنهج قضية جوهرية في البحث العلمي ومطالبه» بل إن مكانة الهج 
العلمي هي مكانة القلب بالنسبة للعلوم»*' وتشكل خصوصية الإبداع المنهجي لدى 
الشاطبي وابن خلدون إحدى السمات الكبرى في البناء المعرقي» ما بمنح الدارس 


جرعات أخرى من فضول البحث في مؤشراقا المشتركة. 


“' الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» .7/8/١‏ 

'' المرجع السابق» ١ه‏ ؟. 

'' ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص١١.‏ 

*' رجبء إبراهيم عبد الرحمن. التأصيل الإسلامي للعلوم الاجتماعية» الرياض: دار عالم الكتب» ط١ء‏ 
57 ١ه/”99١م؛‏ ص؛ 4. 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات وبر 
إن دارس إنتاحات الرجلين سيستوقفه ذلك التناظر في الانشغالات المعرفية» 
والاهتمامات المنهجية المشتركة» الذي يبدو طافحاً وجلياً على خخطاهما العلمي» ودرءا 
لأي استباق للسياق المنهجي سأكتفي بالتلميح إلى هذه المؤشرات المنهجية التناظرية. 
ففكرة المقدمات العلمية والمنهجية بحدها واردة عند الشاطبي وابن علدرة عدا 
بوصفها مقعدات للفكر الأصولي سواء التاريخي أو الفقهي» فضلاً عن ذلك فَإنَ 
كليهما اشتغلا بصورة قوية ودقيقة على منهج الاستقراء في البحث والنظر؛ بوصفه 
السبيل الأمثل في تحقيق المقاصد المرحوة» يقول الشاطبي شارحاً منهجه في الموافققات: 
"...ل أزل أقيد من أوابده» وأضم من شوارده» تفاصيل 0 وأسوق من شواهده, 
في مصادر الحكم وموارده؛ مبينا لا بجملاء معتمدا على الاستقراءات الكلية»؛ غير 
مقتصر على الأفراد الحزئية...."١١‏ ويقول ابن خلدون: "فأنشأت في التاريخ كتاباً 
زفغتك ايها عزن الخوال الناعية دابا وافكساده فى الأتسياو و العا بايا قاباء. وأبثيكف فيه 
لأولية الدول والعمران عللاً وأسبابا" إلى أن قال "ول أترك شيعا في أولية الأحيال 
والدول وتعاصر الأمم الأول وأسباب التصرف والحول في القرون الخالية والمللك وما 
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يعرض في العمران من دولة وملة ل واستوعبت جمله وأوضحت براهينه وعلله. 

وسيكون النظر بالاستقراء حور اشتغال عند الإمام والعلامة ي. هله المقاربة 
المنهجية بالقصد الأصلي؛ بوصفه المنهج العلمي العام» وما دونه من الأسس العلمية 
الأخرى كالتمثيل والقياس والاستنباط قد لا يتسع ا محال لبحثها. 


ثانيً: مسالك النظر الاستقرائي بين الشاطبي وابن خلدون 
تتحل فساللكة النظر العلمي عند الشاطبي وابن خلدون في وحدة الاستقراء» 
تاقيم حعيريا فى الم افقارنع أوالقلفة وغوه لله إل انناب علييية وجيت 


'' الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» .17/١‏ 
ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص" ه. 


4 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9‏ ٠٠٠١م‏ الحسان شهيد 
سأرحئ النظر فيها إلى المباحث المقبلة. وسأحاول في هذا المبحث الوقوف عند أهم 
الخطوات العلمية» والمسالك المنهجية الي اعتمدها كل من الإمام والعلامة في قراءتقما 
المعرفية للمطالب المختصة» مع التركيز على المؤتلف والمختلف في هذه الأبعاد. 

يقوم عمران منهج البحث بالاستقراء على أسس كبرى عرفت لدى المشتغلين 
على هذا المنهج» وتتمثل في الافتراض الاستقرائي ويليها التجريب الاستقرائي» وتنتهي 
بالنتيجة الاستقرائية» وهي الخطوات المنهجية الى سيسلكها كل من الإمام والعلامة في 
نظ رهما العلمي» في مستواه القْلي» غير أن شاكلة النظر والاستدلال العلمي في المستوى 
الببعدي اعد ونس اويا ولف ! يتعرضل لفيا نرم استدلالاً علمياً على النتيبجة 
المتعينة عبر الاستقراء» ويعود هذا الأمر لأسباب سيتم بيافها في خحصائص النظر 
الاستقرائي» فتكون أول خحطوة هي الاستنتاج الاستقرائي» وبعدها البيان الاستقرائي» 
ويكتمل بالتأكيد الاستقرائي. 

فما هي تحليات منهج النظر الاستقرائي بأبعاده الثلاثة بين الشاطبي وابن خلدونء 
وكيف اشتغل كل واحد منهما عليه؟. 


أ. في مفهوم الاستقراء: 112011111011 

الاستقراء لغة: من استقرأ يستقرئ استقراء» واستقرأه طلب إليه أن يقرأء واستقرأ 
الأمورء تتبع أقراءها لمعرفة أحوالما وحواصهاء واقترى البلاد واستقراها وتقراها تتبعها 
يخرج من أرض إلى أرض» واستقرأ الجمل الناقة» تاركها لينظر ألقحت أم لا.'" 

أما من الوجحهة الاصطلاحية» فتتعدد معاني الاستقراء بتعدد بحالات الاختصاص. 


فعند المناطقة» عرّفه أرسطو بأنه "حكم على الجنس لوجود ذلك الحكم في جميع 


أنواعه» مثال ذلك الجسم إما حيوان أو إنسان أو جماد» وكل واحد من هذه الأقسام 


'' ابن منظور» لسان العرب, دار بيروت للطباعة والنشر» هلام اهارهه 9 ام ؟. وانظر: 
- فيروزء أبادي. القاموس المحيط. مؤسسة الرسالة» ط3. 50177 ١ه//9/410‏ ١م‏ ص57. 
- الزبيدي؛ مرتضى. تاج العروسء بيروت: دار صادرء 585 ١ه‏ 1599م .٠١1/١‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ١ه‏ 
متحيز فينتج عن ذلك أن كل جسم متحيز»"' ' فهو "لا يريد بالأمثلة الحرئية في هذا 
السياقء أفرادا بل يريد أنواعاء .معي أنك تنظر إلى بقرة واحدة؛ لا على أنها فرد قائم 
قاقد بادضان في عيدة ف نوها بار 

وقال ابن سينا: "الاستقراء هو كل كلي لوجود ذلك الحكم في جزئيات ذلك 
الكلي؛ 1 الاستقراء التام» وإما أكثرها وهو الاستقراء المشهور."*" 

فالاستقراء بناء على ذلك» يعمل على ربط النتائج بالأسباب وذلك بتحديد 
القوانين الى تضبط هذه الظواهر وبنياتها الداخلية والمخطط النظري الذي يساعدنا على 
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تمهيدها. 


ولا يبتعد مفهوم الاستقراء عند علماء الفقه والأصول عما سبق ذكره من 
تعريفات: فها هو الرازي يقول: "الاستقراء المظنون هو إثبات الحكم في كلي لثبوته في 
ان ولعل من أوضح تعاريف الاستقراء ذاك الذي أودعه الإمام الشاطبي 
في موافقاته بقوله: "هو تصفح حزئيات ذلك المعئ ليثبت من حجهتها حكم عام» إما 


'' صليباء جميل. المعجم الفلسفيء بيروت: الشركة العامة للكتاب, .77/١ ؛م١94/ه١ 5١4‏ 

'' محمودء زكي بجيب. المنطق الوضعي في فلسفة العلوم, القاهرة: مكتبة الأنجلو مصرية, ط"ا» ١95١م‏ 

. 

ابن سيناء أبو علي. النجاة والحكمة المنطقية والفلسفة الإلهية» تحقيق: ماحد فخريء بيروت: منشورات دار 

الآفاق الجديدة» ط١ء 5٠.5‏ ١ه//9/5١م»‏ ص37. وانظر تعاريف قريبة من ذلك عند: 

- ابن سيناء» أبو علي. الإشارات والتنبيهات, مع شرح نصير الطوسي» تحقيق: سليمان دنياء»ء مصر: دار 

.418/١ م198٠ المعارف»‎ 

- الغزالي» أبي حامد. معيار العلم في المنطق» بيروت: دار الأندلس» ط”ء 19178١م؛‏ ص0 .1١١‏ 

- الخوارزمي, مفاتيح العلوم, القاهرة: ؟755١هء‏ ص١5.‏ 5 

:5 , 17101/1101 1065 127050211116 هط 17لاى 1267710101165 .عطع ]ا ,عامط 

,1016م 2011050 ع1612111آ 

'' الرازي» فخر الدين. المحصول في علم الأصولء مؤسسة الرسالة» تحقيق: طه جابر العلواني» .١171/5‏ وانظر 
أيضاً: 
- الغزالي» أبو حامد. المستصفى في علم الأصولء تحقيق: عبد السلام عبد الشاقي» بيروت: دار الكتب 
العلمية» ط١, 1541١‏ ١ه/997١م»‏ ص ١‏ 5. والتعريف أثبته أيضاً في: محك النظر في المنطق» بيروت: دار النهضة 
الجديدة» 5م ص77 . 
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* 4 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 
قطعي وإما ظيئ» وهو أمر مسلم عند أهل العلوم العقلية والنقلية» فإذا تم الاستقراء 
حكم به في كل حكم تقدر."" 

أما تعريفات المتأخرين لمصطلح الاستقراءء» فلم تتميز عمًا ذكره المتقدمون» منها 
على سبيل المثال: 

تعريف المشاط؛ إذ قال فيه "تصفح الحزئيات ليحكم بما على أمر يشمل تلك 
الزئيات» فهو استدلال بثبوت الحكم للجزئيات على ثبوته للكلي»؛ عكس القياس 
المنطقي» وهذا هو الاستقراء التام."*' وكذا محمد باقر الصدر: الذي قال: بأنه "كل 
استدلال تحيء النتيجة فيه أكبر من المقدمات البيّ سات في تكوين ذلك 
الاستدلال»" ' أو هو "تلك العملية الي بواسطتها بمكننا الانتقال من معرفة الوقائع إلى 
القوانين الى تخضع لها."” " 

أما من المعاصرين فقد عرفه محمد محمد أمزيان بأنه المسلك الذي "يستخدم في 


إثبات الحقيقة العلمية ويعتمد على الانتقال من الحكم على البعض إلى الكل على سبيل 
التعميم» وذلك يملاحظة الحزئيات وإيراد التجارب عليها كلما أمكن ذلكء ثم الارتقاء 


لذ 


إلى نتائج عامة في صورة قوانين تضيف جديدا إلى المعرفة العلمية 


وبعد هذا الجرد المتنوع لأهم تعاريف الاستقراء عند كل من لأهل الفلسفة 
والمنطق من جهة, وأهل الفقه والأصول من جهة أخرىء بمكن الخروج يمملحظين 


"' الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» 771/7. 
“' المشاطء الحسن بن محمد. الجواهر الثمينة في بيان أدلة عالم المدينة» تحقيق: عبد الوهاب بن إبراهيم أبو سليمان» 
دار الغرب الإسلامي» 4117 ١ه//995امء‏ ص4 7. 
'' الصدرء محمد باقر. الأسس المنطقية للاستقراء, دار التعارف» 891١ه/91107‏ ١م‏ ص5. 
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0 أمزيان» محمد محمد. منهج البحث الاجتماعي بين الوضعية والمعيارية» وجدة المغرب: بيت الحكمة والنشرء 
طلا 415 اهار595ام ص١17.‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات سمو 

.١‏ إن الاستقراء في أصله دليل مشترك بين مختلف التخصصات العلمية؛ فهو 
منهج بحث وتتبع لحملة أفراد وحزئيات وأنواع ترشد إلى تكوين وصياغة قاعدة عامة» 
وقانون مطرد يستمر في بيان حقائق الأمور وكشفها. 

؟١.‏ إن منهج الاستقراء في الفلسفة اليونانية» وخاصة المنطق الأرسطي يتفرع عنه 
استقراء تام يفيد القطع والعلم اليقي» كما يتفرع عنه استقراء ناقص يفيد الظن» أما 
جمهور الفقهاء والأصوليين» فالاستقراء الناقص يفيد الظن الراجح الذي يرتقي إلى 
مرتبة القطع لغلبة الظن فيه. لذلك وُحدَ أن الأصوليين رأوا في الاستقراء منهجهم 
العلمى.' " 

فالاستقراء إذن: عملية منهجية استدلالية» يقوم يما متخصص ف العلم الملبحوث 
فيه» ومنهجه في هذا تتبع وتصفح كل الحزئيات والأفراد للمسألة أو أغلبهاء وغايته 
صياغة حكم كلي أو قاعدة عامة مستغرقة لكل الفروع أو أكثرهاء وفائدة الاستقراء 
كامنة في الاستدلال به على بيان المسائل الأخرى وفهم الخطاب جملة. 


ب. مسالك النظر الاستقرائي عند الشاطبي: 

من امجالات المهمة الى استثمر فيها الإمام الشاطبي دليل الاستقراء مال القواعد 
الكلية» وهي من أخصب ميادين البحثء والدراسة بالاستدلال الاستقرائي عندهء 
ولعل معظم مسائله عبارة عن قواعد كلية يقيم استدلالاته على صحتها. 

وسأعالج في هذا الفصل قاعدة يظهر فيها استثماره للمنهج الاستقرائي» وهي 
قاعدة "عدم صحة النيابة في التعبدات الشرعية"» وهي قاعدة ذات اعتبار أصولي 

فكيف تم تقعيد هذه الكلية وعدّها صلا شرعياً عند الإمام؟ وما هوالمسلك 
النقلي والتعليلي المعتبر في القطع بما؟ 


' ' النشار» علي سامي. مناهج البحث عند مفكري الإسلام, القاهرة: دار المعارف؛ ط4) 1517م, ص 788. 


9 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ الحسان شهيد 


لقد استثمر الإمام الشاطبي دليل الاستقراء في إثبات هذه القاعدة الكلية» وتحقيق 
اعتبارهاء وسلك في ذلك مسلكاً لا يخرج في أصوله المنهجية وخطواته العلمية لطلب 
القطع فيها وتحصيل اليقين بماء عمًا تم ذكره من وقفات استدلالية» وهذا شأن تقريراته 
الفقهية والأصولية. 


أ. الاستنتاج الاستقرائي: 

قبل أن يلج الإمام الشاطبي خطوات البيان الاستقرائي» عمل على عرض القاعدة 
في صيغتها الكلية» بعبارات محكمة دالة على موا واستغراقها للحزئيات كثيرة» فقال: 
"التعبدات الشرعية لا يقوم فيها أحد عن أحدء ولا يغ فيها عن المكلف غيره» وعمل 
العامل لا يجتزئ به غيره» ولا ينتقل بالقصد إليه» ولا يثبت إن وهب ولا يحمل إن 


ا دا 


تحمل 

والقاعدة تشير في معناها الإجمالي» كما عبر عنه في مواضع أخرء إلى عدم صحة 
النيابة في التعبدات الشرعية» وهى قاعدة كلية تعود إلى أصول نصية» تتناسب في 
مضموهًا مع قاعدة "الحرام لا يتعلق بذمتين"» وهذه القاعدة ذكرها الدكتور محمد 
الروكي ضمن القواعد الي تم تقعيدها انطلاقا من النص» محيلا على جملة نصوص 
متضافرة على ذلك المعن. *" 

ب. البياكن الاستقرائي: 

وتغبت حقيقة القاعدة وقطعيتها عند الإمام» بحسب النظر الشرعى المتأمل والدقيق 
من جهة النقل والتعليل»” ' ثم ينتقل إلى بيان ذلك وتفسيره؛ انطلاقاً من استقراء خلة 
نصوص شرعية دالة على معيئ القاعدة نفسه ومن هذه النصوص: قوله تعالى: ([الَائِرُ 
ررقن (النجم: 8) وقوله جل شأنه: [ وَأدَلَيسَإنَإضْسنِِلَّاماسَيَ 6 


'" الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» 1174/9. 

'' الروكيء محمد. نظرية التقعيد الفقهي وأثرها في اختلاف الفقهاء, منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية 
بالرباط » الدار البيضاء: مطبعة النجاح الجديدة» ط١ء 5١5‏ ١ه/5‏ 959١م‏ ص5 .٠١‏ 

*' الشاطبيء الموافقات, مرجع سابق» 175/7 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطي وابن خلدوت: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ىهو 
(النجم:9") و ؤوَمَنْتَوقٌ كَإتَمَاَكَرقٌ لتقيو 4 (فاطر: )١18‏ و ل وكَانوأ لآ أَعْسَنَا وَلَكم 
أَعْسَلُمْ 4 (القصص: ٠ه‏ ه) 5 0 ذلك عا ذكرهو وتنا أكفاز إل وقرتحهة فى هذا 
المعين.' " 

كما يدعم أبو إسحاق استدلاله الاستقرائي هذا بنظر تعليلي يراعي فيه المقصود 
الشرعي من العبادات؛ إذ يرى أن العلة العظمى من التكليف في العبادات. هو 
"الخضوع إلى الله تعالى والتوجه لله والتذلل بين يديه والانقياد تحت حكمه وعمارة 
القلب بذكره؛ حت يكون العبد بقلبه وجوارحه حاضراً مع الله ومراقباً له غير غافل» 
وأذ دكوة ساعيا ف مرظاعة نويا نرت لحان عيزيه ماري 1" ذلك فإن امكل 
مطالب بالتعبد في الشرعيات» وهو يراعي هذا الاعتبار المقصدي» ومن هذا الباب 
أنضا كانس البزاة قر جناك 0و كر مضيفية أن "لزان تدذا الوه لت 1 

ويؤكد صحة القاعدة, بداعم علمي آخر يخدم حقيقة استدلاله الاستقرائي» وهو 
"أنه لو صحت النيابة في العبادات البدنية لصحت ف الأعمال القلبية» كالإعان وغيره 
من الصبر والشكر والرضى والتوكل والخنوف والرحاءء وما أشبه ذلك» ولصح مفل 
ذلك في المصالح المختصة بالأعيان من العاديات» كالأكل والشرب»ء والوقاع واللباس 
وما أشبه ذلك؛ وف الحدود والقصاصء والتعزيرات وأشباهها من أنواع الزحر. وكل 
ذلك باطل بلا خحلاف؛ من جهة أن حكم هذه الأحكام مختصة؛ فكذلك سائر 


التعبدات "7" 

بعد هذا التتبع يؤكد أن ما تقدم من نصوص قرآنية مستقرأة» هي نصوص عامة لا 
يتطرق إليها احتمال ولا يلجها نخصيص؛ لأنها نصوص محكمة, وهذا يدل على ثباقها 
وقاعديتها "* 


'' المرجع السابق» 117561175/7. 
'' المرجع السابق» 1175/9 
*' المرجع السابق» 1075/7. 
'' المرجع السابق» 117521175779 
' المرجع السابق» 1177/5 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9‏ ٠٠٠١م‏ الحسان شهيد 

ت. الاعتراض الاستقرائي: 

قبل الحديث عن خطوي الاعتراض والتقويم الاستقرائيين» يجدر التنبيه إلى أهما 
حطوتان استثنائيتان في مسلك الاستقراء الذي يروم عرض النتائج وتوضيحهاء فهما 
طارئتان على سبيل البيان والاستدلال» ورد القوادح الي قد تخرم كلية القاعدة» كما 
أنهما غير ثابثتين وغير مطردتين في جميع الحالات» وقد جعلتهما ضمن الخنطوات 
للاعتبار المسلكي في شاكلة الإمام في عدد لا بأس به من الكليات المبحوثة. 

وكي يضع الإمام حداً لأي تعارض قد يطرأء أو دعوى مخالفة قد تقع ضد ما 
أثبته من صحيح الكلية» يفترض بنفسه جملة إشكالات محتملة الوقوف أمام استدلاله 
الاستقرائي» ثم يردّها ويفندها بحسب تكييف شرعي لما ينسجم مع طريقته 
الاستقرائية. وأقوى هذه الإشكالات الواردة على كلية القاعدة» دعوى تقوم على 
أساس استقراء عخالفق من المهة الأخرى جموعة من: النصوص. الشرعية» وخاصنة 
الحديثية» تدل على خلاف مع القاعدة» وتقوم مقام تخصيص عمومهاء وبذلك تخرم 
كليتهاء فتصبح ظنية لا ترقى إلى مستوى القطعية؛ يقول رحمه الله: "فإن قيل: كيف 
هذا؟ وقد جاء في النيابة في العبادات» واكتساب الأحر والوزر من الغير» وعلى مالم 
يعمل» أشياء: 

أحدها: الأدلة الدالة على خلاف ما تقدم: وهي جملة منها: أن "الميت يعذب 
ببكاء الحي عليه" وأن "من سن سّنّة حسنة كان له أجرها أو عليه وزرها""”؛ وأن 


6 
أرحه كل من: 
- البخاري في كتاب الحنائز» باب قول النبي صلى الله عليه وسلم يعذب الميت ببعض بكاء أهله عليه» رقمه 
.15٠‏ 
- مسلم في كتاب الجنائز» باب الميت يعذب ببكاء أهله عليه» رقمه/1؟95 
43 
رواه كل من: 
- مسلم في كتاب الزكاة» باب الحث على الصدقة» رقمه" .١٠١١‏ 
- النسائي» كتاب الزكاة» باب التحريض على الصدقة» رقمهغ هه ؟. 
- ابن ماحه» باب من سن سنة حسنة» رقمه5١”.‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات او 
"الرجل إذا مات انقطع عمله إلا من ثلاث»"”” وأنه "ما من نفس تقتل ظلما إلا كان 
على ابن أدم الأول كفل منها "1 

وف ١‏ القرآن: ل وَدينَءامثأَايمَم ريم يمن لاريم درتم 4 (الطور: )1١‏ وف 
الحديث: "إن فريضة الله أدركت أبي شيخاً كبيراً لا يستطيع لأن ينبت ينبت على الراحلة» 
أفأحج عنه؟ قال: نعمى' '*؟ وف رواية "أفرأيت لو كان على أبيك دين فقضيته.» أكان 
يحزئه؟ قالت: نعم قال: فدين الله أحق أن يقضىء"7؛ و "من مات وعليه صوم صام 
عنه وليه»"”* "وقيل يا رسول الله إن أمي ماتت وعليها نذر لم تقضه. قال: فاقضه 
عنهاء"”. وقد قال ممقتضى هذه الأحاديث كبراء» وعلماء» وجماعة ثمن لم يذهب إلى 
ذلك قالوا بحواز هبة العمل» وأن ذلك ينفع الموهوب له عند الله تعالى "3 

ثم يضيف بعد ذكر هذه النصوص الشاهدة على خلاف ما تقدم» من عدم صحة 
النيابة في التعبدات "فهذه جملة تدل على ما لم يذكر من نوعهاء وتبين أن ما تقام في 
الكلية المذكورة ليست على العموم؛ فلا تكون صحيحة."”” فهل فعلاً ما سرده مسن 


'* أخرحه كل من: 
- مسلم» كتاب الوصية» رقم١5171١.‏ 
- الترمذي في كتاب الأحكامء باب ما جاء في المحرم يموت في إحرامه. رقمه”17١.‏ وقال عنه حسن صحيح. 
“ أخرجه البخاري» كتاب أحاديث الأنبياء» باب قوله تعالى: ‏ وَمَنّ لاما 6 (المائدة: 7 ") رقمه51417. 
' أخرجه كل من 
- البخاري» كتاب الحج؛ باب وجوب الحج وفضله؛ رقمه١51١.‏ 
- مسلم كتاب الحج» باب الحج عن العاجز» رقمه514١.‏ 
أ أخرجه كل من 
- البخاري في كتاب الصيام» باب من مات وعليه صوم, رقم؟855١.‏ 
- مسلم» كتاب الصيام» باب نسخ قوله تعالى: لوَعَلَ ألدِرح يُطِيشُوتَه وِدَيَةُ طَحَامْ 4 (البقرة:814١)‏ 
- ابن ماجة في كتاب الصيام» باب من مات وعليه صومء رقم .١175/‏ 
"* أحرجه البخاري في كتاب الصوم؛ باب من مات وعليه صوم» رقم957١.‏ 
أخرجه كل من: 
- البخاري» كتاب الصوم, باب من مات وعليه صومء رقمه957١.‏ 
- مسلم في كتاب الصوم» باب قضاء الصيام عن الميت» رقمهم4 .١١‏ 
الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» 211075/5 11/17. 
'” المرجع السابق» 177//9. 
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آيات وأحاديث» تدل في عمومها على مععئ معاكس, يقدح في الكلية الي يقيم عليها 


حججه واستدلالاته؟ 


ثم ألا بمكن عدّ هذا المعئ المستفاد من هذه النصوصء استدلالاً استقرائياً شرعياً 
على صحة النيابة في التعبدات الشرعية؟ 


ث. التقويم الاستقرائي: 

يقر الإمام الشاطبي بقوة الإشكال الأول الذي تقدم -الاستقراء المعحالف- 
وحطورته في حرق القاعدة الكلية» لذلك بحده قد أرجأه إلى فاية الردود» على الرغم 
من أنه أورده الأول» ليفسح له احال اللائق به» يقول: "وإنما يشكل من كل ما ورد ما 
بقي من أحاديثء فإها كالنص في معارضة القاعدة المستدل عليهاء وبسببها وقع 
الخلاف فيما نص فيه خاصة -وذلك الصيام والحج- وأما النذر فإغا كان صياما 
فيرجع إلى الصيام. ""” 

إن الأمر حطير للغاية» فالأحاديث المستدل با في الإشكال يراها أبو إسحاق 
كالنص في معارضة القاعدة المستدل عليهاء فكيف سيتم تفنيد هذه الدعوى بالشكل 
الذي يحافظ على كلية القاعدة وصحتها؟ لذلك سيتضمن رده على المسألة ستة أمورء 
يبحث من خلاها في حقيقة هذه الأحاديث المستشهد كاء من حيث روايتها من جهة, 
ودرايتها وفقهها من جهة ثائية» وسألخص ما جاء في جوابه» مركزاً على ما يهم 
ميينا لعفاف لقال :وح الل "وواللا سام ند قينا و 

الأول: أن الأحاديث فيها مضطربة؛ فقد نبه البخاري ومسلم على اضطرابماء 
فانظره في الإكمالء”” وهو ما يضعف الاحتجاج بما إذا لم تعارض أصلاً قطعياًء 
فكيف إذا عارضته؟ والثاني: أن الناس على أقوال في هذه الأحاديث: منهم من قبل ما 
صح منها بإطلاق» كأحمد بن حنبل؛ ومنهم من قال ببعضهاء فأحاز ذلك في الحج 


'* المرجع السابق» 181/7. 
'* المرجع السابق» 2181/5 203147 187. 
0 لعله يقصد كتاب إكمال المعلم بفوائد مسلم للقاضي عياض. 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات وه 
دون الصيام» وهو مذهب الشافعي» ومنهم من منع بإطلاق كمالك بن أنس... وذلك 
دليل على ضعف الأخذ بما في النظر. والثالث: أن من العلماء من تأول الأحاديث على 
ويدف رست لك إعها رخا للف . والرابع: أنه يحتمل أن تكون هذه الأحاديث خاصة 
من كان له تُسَبّب في تلك الأعمال» كما إذا أمر بأن يحج عنه» أو أوصى ذلك 
أوكان له فيه سعي» حي يكون موافقا لقوله تعالى: ل[ وَالَدينََا وني دربم بين 
ْنَا دُرَيتم 4 (الطور: )١١‏ و( وَأنَلَسَللَإضْسنِ اماس 4 (النجم: 88) وهو قول 
بعض العلماء. والخامس: أن قوله: "صام عنه وليه' ' محمول على ما تصح فيه النيابة» 
وهو الصدقة يحازاً؛ لأن القضاء تارة يكون ,مثل المقضيء وتارة هما يقوم مقامه عند 
تعذره» وذلك في الصيام والإطعام» وفي الحج النفقة عمن يحج عنه أو ما أشبه ذلك. 
والسادس: أن هذه الأحاديث» على قلتهاء معارضة لأصل ثابت في الشريعة قطعي» ولح 
تبلغ مبلغ التواتر اللفظي والمعنوي» فلا يعارض الظن القطع. 

وقبل أن يختم هذا الجواب» يشير إلى أهمية هذا الوجه السادس» وقوته في إفحام 
الخصم بدعواه. كما أن في ذلك تنبيهاً لطيفاً إلى قيمة الاستقراء العلمية في دلالقها 
القطعية واليقينية؛ إذ يتابع في رده: "وهذا الوحه هو نكتة الموضع وهو المقصود فيه 
وما اسواة من الأحوية تشعيق اقنضئ التمسك بالأحادييق "* 


اج التأكيد الاستقرائي: 

وق الأعنين يعود الأمام أبو إشحاق ‏ كعاذقت ليذكز يقاعدتة الكلية :مو كذا نا 
وعليها بعد هذه الخطوات المنهجية في الاستدلال عليهاء ليختم بقوله: "وقد وضح هذا 
الأصل الس وبالله الو 

". أنواع الاستقراء المستثمرة في الاستدلال: 


استثمر الإمام الشاطبي في منهجه الاستدلالي على ثُبوت كلية القاعدة وقطعيتها 
العلمية» نوعين من الاستقراء» سأحاول الوقوف عند كل واحد منهما بإيجاز. 


“* المرجع السابق» 187/9. 
'” المرجع السابق» 187/7. 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 97٠0‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 
النوع الأول: الاستقراء اللفظي 
يعد الاستقراء اللفظي من المسالك النادر اعتمادها لقلة وقوعها في الشريعة» كما 
هو اتفال »بالسية للأاديف المتواارة تادر لففاء 


وقاعدتنا الكلية ثابتة عند الإمام أبي إسحاقء باستقراء لفظي لنص قرآن يعثل 
أصلها الحقيقي؛ ومرجعها الأساسء, ومنه تفرعت» وهذا النص هو قوله تعالى: [ َلَاْرُ 
وازرَهور لُق 4 (النجم: /") وقد تواتر هذا الأصل في القرآن الكريم ما يزيد على حمس 
مرات. لذلك بحد الإمام الشاطبي قد أكد كليتها واطرادهاء فما دامت قد تكررت في 
مناسبات عديدة وتم تقريرها بشكل واضحء مدعومة بنصوص أخرى تشهد لمعناهماء 
فهي تبقى قاعدة على مقتضى عمومها وإطلاقها؛ لأن ذلك شأن الأصول الكلية كما 
فك لفيا يقزل رجف ان "إنه ددا انع «الأضول العلمية؟ أن كل فهدة: كلحنة أء 
دليل شرعي كلي إذا تكررت في مواضع كثيرة» وأتٍ با شواهد على معان أصولية أو 
فروعية» ول يقترن بها تقيبد ولا تخصيصء مع تكررهاء وإعادة تقررهاء فذلك دليل 
على بقائها على مقتضى لفظها من العموم» كقوله تعالى: [ ااِدوَزَِكورْرأر(90) ون 
َبَسَلَِإضسْن إلَامَاسَص © (النجم: «١‏ وم)"3* 


النوع الثاني: الاستقراء المعنوي 

وظف الإمام الشاطبي الاستقراء المعنوي في إثبات قاعدة "عدم صخ النيابة في 
التعبدات الشرعية"”/ لما قام بسرد مجموعة من النصوص الشرعية من القرآن والحديث» 
كلها تنسجم مع بعضها البعض ف معناها ومقصدهاء فتضافرت لتعطي ذلك المعيئن 
الكلي» الذي عبرت عنه القاعدة» فقد أشار إلى ما يزيد عن عشرة نصوصء» تصب 
كلها ف المعق نفسة» وتدل عليه؛ مشيراً في النهاية إلى. أنهاا كخيرة لا يسمح المحال 
بإحصائها كلهاء وإِنما المقصود, الدلالة ببعضها على ما يشابكها من نصوص أخرى. 


'* الشاطبي؛ أبو إسحاق إبراهيم بن موسىء الاعتصام, فهرسة: رياض عبد الله عبد الحادي» دار إحياء التراث 
العربي» بيروت» لبنان:» ط١هء‏ 5117 ١ه//991ام .39/1١‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ١1.١و‏ 
ومن هذه النصوص: قوله تعالى: لآ وَلَاترِرُوَاَِةوزْرَأُخْرَون 4 (فاطر: )١10‏ و( وَأن ليس 
لضن إِلَامَاسَى 4 (النجم: 29 و لوَمَنِتَرَكٌ وَإِنَمَسَكرَقَ لنَفْسِهِء 4 (فاطر: )١8‏ 


و لقثو كتناكم عتم ) (القصص: ««) و لماه لجيه لجز ينة سق 
0 وهم وهس مدر سح + 


وَلوكدَدَافْرَق 4 («فاطر: )1١‏ و( وَهَالَانَسكَمَرُو أي ءَامَْ عوسيل 
حَكْموَمَاهم حي ون حَطهُم ننه رَلَكذِبت 4 (العنكبوت: )١١‏ 

ثم يسترسل موضحا أن هذه النصوص الشرعية ما هي إلا جزء مما في موضوع 
الى ا يقولةة "إلى كنيو عو هذا ال 1 

“. مسالك النظر الاستقرائي عند ابن خلدون: 

تقوم دراسات ابن خلدون التاريخية على العناصر الأساسية الكبرى للبحث 
الاستقرائي» وهي نفسها الى سلكها الشاطبي» فهو يعرض المبدأ الاستقرائي في مقدمة 
كل مبحثء ثم يقوم بتفسيره بعرض الحزئيات والأحداث الى تؤيد صحته؛ وعلميته 
ليعرطن اق الأخيز الفيجة :هو كذ المبذا الأسان: 

وسأنة خب مبدأ من المبادئ المفصلة استقرائياً في مقدمته تبياناً لذلك. وهو مبندا: 
"حاجة المؤرخ إلى مآحذ ومعارف متعددة لتجنب المزلات والمغالط"2 كن 0 
المسألة؟ 


الاستنتاج الاستقرائي 

إن من عادة النظار المحققين في العلوم استهلال مباحثهم الكبرى بالقاعدة الكبرى» 
والمبدأ العام الذي تُبِى عليه مقولاتهم» وهو الأمر الذي يلمسه الدارس لمقدمة ابن 
خلدون؛ إذ كان ذلك مسلكه في أغلب الفصولء إن لم نقل بكليتها. يقول رحمه الله: 
"اعلم أن فن التاريخ فن عزيز المذهب حم الفوائد شريف الغاية؛ إذ هو يوقفنا على 
أحوال الماضين من الأمم في أخلاقهم؛ والأنبياء في سيرهم, والملوك في دولهم 
وسياستهمء حى تتم فائدة الاقتداء في ذلك لمن يرومه في أحوال الدين والدنياء فهو 


'” الشاطبيء الموافقات, مرجع سابق» 2117/5/5 115. 


١ ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 57٠0‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 
محتاج إلى مآخذ متعددة ومعارف متنوعة» وحسن نظر وتثبت يفضيان بصاحبهما إلى 
الحق» وينكبان به عن المزلات والمغالط "8* 

إن هذا الكلام يمكن إيجازه وصياغته في مبدأ كلي» وهو ما أثبتناه سابقاً: "حاجة 
المؤرخ إلى مآحذ ومعارف متعددة لتجنب المزلات والمغالط." 


لذلك؛ فإن مهمة المؤرخ تشرف بشرف مقاصدها المحادية إلى التبين والتقفت» 
وإحكام الأصول» وهذا لن يسهل مدركه إلا بتوظيف بمجموعة من المعارف والمآحد 
تسعفه على طلب الصدق والصحة. أما اكتفاؤه بسرد الأخبار والوقائع دون تمحيصها 
فسشتحرحه عع .حادة الضواب+ يضيق قائلا: "إن الأعخبان إذ١‏ اعد فيها على رد 
النقل» ولم تحكم أصول العادة وقواعد السياسة؛ وطبيعة العمران والأحوال في 
الاحتماع الإنساني» ولا قيس الغائب منها بالشاهد والحاضر بالذاهبء فربما لى يؤمن 
فيها من العثور ومزلة القدم والحيد عن جادة الصدق."3* 


البيان الاستقرائي 

يحتاج المبدأ الاستقرائي السالف إلى الإحالة على مجموعة من الحزئيات الدقيقة الي 
تندرج تحته» وتؤصل لمفهومه العام. ففي الحانب التاريخي» يفرض على ابن خلدون 
الإحالة على أخبار وأحداث تم ذكرها وسردها من قبل المؤرخين» وهي تفتقر إلى 
الدقة العلمية والصدقية الإحبارية» بسبب عوز من حكاها إلى ما عدّه مآحذ متعددة 
ومعارف متنوعة» وحسن بصيرة وفطنة نظر» حى يمكن حسبان المبدأ الاستقرائي 
الممعرضن استطاحا اناك أييلة وقاعية كلية سمحكة :ولك ما وات هليه القلدنه ا 
استهل تفسيره الاستقرائي بقوله: "وكثيراً ما وقع للمؤرخين والمفسرين وأئمة النقل من 
المغالط في الحكايات والوقائع؛ لاعتمادهم فيها على بحرد النقل غقاً أو سميناًء ولم 
يعرضوها على أصوهاء ولا قاسوها بأشباههاء ولا سبروها .ععيار الحكمة."'' 


57 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص .١١‏ 
“” المرجع السابق» ص .١ ٠‏ 
'' المرجع السابق» ص٠ .١‏ 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ١,‏ 

ويعطي أمثلة على ذلك مما كتبه المورخحون» فهو يقول: 

"وهذا كما نقل المسعودي'' وكثير من المؤرخين'٠‏ في جيوش بن إسرائيل» بأن 
موسى عليه السلام أحصاهم في التيه» بعد أن أحاز من يطيق حمل السلاح خاصة من 
ابن عشرين فما فوقهاء فكانوا ستمائة ألف أو يزيدون."٠‏ ويعلق على نقولات 
المسعودي وغيره قائلاً: "ويذهل في ذلك عن تقدير مصر والشام واتساعهما لمثل هذا 
العدد من الجيوش», لكل مملكة من الممالك حصة من الحامية تتسع لهاء وتقوم بوظائفهاء 
وتضيق عما فوقهاء تشهد بذلك العوائد المعروفة والأحوال المألوفة "14 

"ومن الأخبار الواهية للمؤرخين: ما ينقلونه كافة في أخبار التبابعة ملوك اليمن 
وجزيرة العرب أنهم كانوا يغزون من قراهم باليمن إلى أفريقية والبربر من بلاد 
المغربء."”' ويعزو كذب هذه القصص وبطلافا إلى أن: "ملك التبابعة إنما كان بجزيرة 
العرب وقرارهم وكرسيهم بصنعاء اليمن» وجزيرة العرب يحيط بما البحر من ثلاث 
جهاتا؛ فبحر الهند من الجنوب» وبحر فارس المابط منه إلى البصرة من المشرق» وبجر 
السويس المابط منه إلى السويس من أعمال مصر من جهة المغرب» كما تراه في مصور 
الجغرافيا فلا يجد السالكون من اليمن إلى المغرب طريقا من غير السويسء؛ والمسلك 
هناك ما بين بحر السويسء» والبحر الشامي قدر مرحلتين فما دوهماء ويبعد أن يمر يبهذا 
المسلك ملك عظيم في عساكر موفورة من غير أن يصير من أعماله هذه ممشع في 


العادة."'' ويختم قوله: "فدل على أن هذه الأخبار واهية أو موضوعة.""١‏ 


'' المسعوديء أبو الحسن بن علي. مروج الذهب ومعادن الجوهر, تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد» صيدا- 
بيروت: المكتبة العصرية» 50 ١ه/9/6/4١م؛ 248/١‏ 59. 

'' الطبري» محمد بن جرير. تاريخ الأمم والملوك, بيروت: دار الكتب العلمية طا .545/1١ ه١ 5١17‏ 

'' ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص١٠١.‏ 

' المرجع السابق» ص١٠١.‏ 

المرجع السابق» ص١١.‏ 

'' المرجع السابق» ص7١.‏ 

'' المرجع السابق» ص7١.‏ 


ه ١ ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 


ولم يستثن ابن خحلدون مدو السيرة من هذا النقد» فقال: "وقول ابن إسحاق في 
خبر يثرب والأوس والخزرج أن بُيْعاً الآخر سار إلى المشرق محمولا على العراق وبلاد 
فارس. "16 ْ 

وكذلك كان للمقشرين نصيب من نقد ابن خلدوق» يقل رعمةه اللهة 'وأبعد مرخ 
ذلك وأعرق في الوهم ما يتناقله المفسرون في تفسير سورة الفحر في قوله تعالى: 2 
كِتَعَرَريكيسَاء 5 إنَمَدَ تَالْهِمَادٍ 6 (الفجر: +7-/1) فيجعلون لفظة إرم اسماً لمدينة وصفت 
بأنما ذات عماد أي أساطين."7' وأضاف بعد سرد منقولاقهم: "ذكر ذلك الطبري”” 
والثعالبي والزمخشري'؟ وغيرهم من المفسرين." "وهذه المدينة لم يسمع لها خبر'” من 
يومئذ ف شيء من بقاع الأرض» وصحارى عدن اليّ زعموا أنما بنيت فيها هي في 
وسط اليمن» وما زال عمرانه متعاقبا والأدلاء تقص طرقه من كل وجه؛ ولم ينقل عن 
هذه المدينة حبر ولا ذكرها أحد من الإخباريين» ولا من الأمم." ويصحح كلامهم: 
"ولو قالوا فا درست فيما درس من الآثار لكان أشبه؛ إلا أن ظاهر كلامهم أنها 
موحودة» وبعضهم يقول: إنها دمشق بناء على أن قوم عاد ملكوهاء وقد ينتهي الحذيان 
ببعضهم إلى أنها غائبة» وإنما يعثر عليها أهل الرياضة والسحرء مزاعم كلها أشبه 
بالخرافات.""" هذه مجموعة جزئيات وغيرها كثير؛ " اقتفى أثرها ابن خلدون لبيان 


نتيجته الاستقرائية 


“ المرجع السابق» ص4 .١‏ 
الرج الساقاض 8 
" الطيري» تار يخ الأمم والملوك, مرجع سابق» لعا 
' قال الزمخشري في الكشاف: "...وقيل إرم بلدتهم وأرضهم الي كانوا فيهاء ...وذات العماد اسم المدينة ..." 
انظر تفاصيل ذلك عند: 
- الزمخشري» أبو القاسم جار الله محمود بن محمد. الكشاف عن حقائق التسزيل وعيون الأقاويل في وجوه 
التأويل» بيروت : الدار العالمية للطباعة والنشرء .75٠0/5‏ 
'" قال ابن كثير في تفسيره "ومن زعم أن المراد بقوله إرم ذات العماد مدينة إما دمشق كما روي عن سعيد بن 
المسيب وعكرمة أو الاسكندرية كما روي عن القرطبي أو غيرهما ففيه نظر...." انظر: 
- ابن كثير» إسماعيل. تفسير القرآن العظيم, بيروت: دار المعرفة» طا1ء 5١5‏ ١هأر85؟‏ ام 8/4.ف 505. 
ابن خلدون, المقدمة» مرجع سابق» صه .١‏ 
'" المرجع السابق» ص5 11/031 73٠‏ 37 3717 035 59. 
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وما يزيد من تأكيد اشتغال ابن خلدون على مسلك الاستقراء التاريخي مجموعة 
من العبارات يوردها في نصوصه توحي بذلكء منها ماد "وأمثال هذه الحكايات 
كثيرة وفي كتب المؤرخين معروفة...". و"ومن هذا نااك أ "ليق تاد 
المقالات الفاسدة...". و"ومن الأحبار الواهية..."» و"ويناسب هذا أو قريب منه..."2 
و"ومن الحكايات المدحولة للمؤرحين". 

التأكيد الاستقرائي 

يأنِ تأكيد ابن خلدون لاستنتاجه الاستقرائي بعد عرض تلك الحزئيات الكثيرة 
الي تتضافر معانيها على قاعدة عدم امتلاك رواة الأخخبار للمعارف والأحوال المسعفة 
لتحري الصدق والصحة فيهاء لذلك "فقد زلت أقدام كثير من الأثبات والمؤرخين 
الحفاظ في مثل هذه الأحاديث والآراء» وعلقت أفكارهم ونقلها عنهم الكافة من 
ضعفة النظر والغفلة عن القياس» وتلقوها هم أيضا كذلك من غير بحث ولا روية,ء 
واندرجت في محفوظاقم حى صار فن التاريخ واهيا مختلطاء وناظره مرتبكاء وعد من 
مناحي العامة "*" 

ويعود ابن خلدون ليذكر بضرورة الاحتياج إلى قواعد العمران الإنساني» من 
مبادئ السياسة واحتلاف الأمم والأحوال في رواية الأحداث والوقائع» منبها إلى 
خطورة الذهول عن هذا الأمر الذي ينتج عنه كثير من الخلط وعدم تحري المطابقة في 
الأحبار بقوله: "وقد ذهل الكثير عن هذا السر فيه حي صار انتحاله مجهلة» واستخف 
العوام ومن لا رسوخ له في المعارف مطالعته» وحمله» والخوض فيه» والتطفل عليه 
فاختلط المرعي بالحمل» واللباب بالقشرء والصادق بالكاذبء وإلى الله عاقبة 


الف 


الاعتراض والتقويم الاستقرائيين 


قد يتساءل البعض عن غياب خطون الاعتراض والتقويم الاستقرائيتين مقارنة مع 
مسلك الشاطبي» وهذا الملحظ يعود بالأساس إلى جملة أمور: 


7 المرجع السابق» ص١3.‏ 
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أولها: أن الأصل في مسلك الاستقراء البياني أو البعدي هو الاشتغال على 
الخطوات الثلاثة: الاستنتاج والتفسير ثم التأكيد» أما الوقوف عند الاعتراض فذلك في 
حالة وجود استثناءات حقيقية أو وهمية قد تقدح في صحة الكلية» أو من باب الزيادة 
في البيان العلمي والتفسير الاستقرائي. 

ثانيها: ويعود إلى الخطاب التأسيس الذي بئ عليه ابن خلدون أصول الدرس 
التاريخي» دون أن يجد ممن سبقوه أو عاصروه معارضا اعتباريا يحاحجه في كلياته 
ومبادئه» كما أن علمه جديد لم يشهد جدلاً يفرض قدحاًء عكس الشاطي الذي تخلق 
كتابه في رحم الجاج والتناظر في علم الأصولء الشيء الذي تطلب منه افتراض 
الإشكالات وتحريرها. 

ثالثها: أن ابن حلدون تعد وت تريح بواصولة عن قاع علي ووارقية اي 
الاستدلال» بعد القراءات المتعددة والتجارب الي حاضيا اتسباعا وسياسياء لاتدع 
بحالاً للشك عنده أو تفتح للاعتراضات منفذاً لخرم قواعده. 


ثالاً: في خصائص النظر الاستقرائي عند الإمام والعلامة 
يتميز النظر الاستقرائي عند الشاطبي وابن خلدون بجملة خصائص علمية عكن 
تصنيفها إلى ثلاث: 
.١‏ خاصية البيانية: 
وأقصد با أن أبعاد عملية الاستقراء للجزئيات تنتهى عند مطلب البيان بالتفسير 
والتوضيح لنتيجة عامة» تحصلت بإجراءات التتبع والاقتفاء الي تمت قبل ذلك في 
بحالات البحث والدراسة» عبر زمن غير قصير» ول يبق في هذه المباحث غير بيان ذلك 
للقارئ وإقناعه بصحة دعواهاء وصدق نتيجتها الي حلص إليها من قبل. 
ويبدو من حلال تتبع المسائل والقضايا الأصولية والتاريخية الي استثمر فيها كا 
من الإمام والعلآمة منهج الاستقراء» أنهما سلكا منهجاً استدلالياًء ليقطعا فيه بالكليات 
والقواعد المعتبرة عندهما. فالكليات استقرائية في أصوطاء والقواعد معتبرة بالتتبع 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات بلا . و 
والاقتفاء في أساسهاء وهما بصدد محاولة بيان قطعيتهاء بانتهاج أسلوب استدلالي يقرب 
المتلقي من فهم مقصوده وبلوغ مراده؛ فهما يجريان عملية استدلال على كليات 
الأولى لا في الثانية؛ لأن عملية الاستقراء كما توظف في التأسيس لحكم معين والبحث 
عنه من جهة» يتأتى استثمارها بوصفها وسيلة لإثبات صحة الحكم وقطعيته. '" 

وواضح الفرق بين العمليتين العلميتين» فهما يشتغلان على الأولى بشكلي بَعْديء 
واشتغلا على الثانية بشكل قبْلِيء وثابت مسلكهما في جل تخريجاقما الأصولية 
والتاريخية العملية الأولى؛ أي الاستدلال على كليات استقرائية قطعية. 

وهذا المذهب النظري الذي أركن إليه» تفسره مسألتان منهجيتان: 

الأولى: وتتمثل فيما دأبا عليه من وضع كلياقما المراد بياهاء ونتائجهما المرحو 
تحقيقهاء في شكل مسائل أي قضايا تحتاج إلى استدلال» ثم في صيغة دعاوى تتطلب 

الثانية: تتجلى في أسلوهما الاستدلالي على الكليات الاستقرائية» منطلقاً من وضع 
ضيكة الكلبات: ىق برداية اسيدلكلة:«ويعد الحقيق ىق ممالتهاة يغردا'مرة أخرق ليذ كرا 
با لتصديق دعواهما. وهذا أسلوب في غاية الدقة والنوعية تميزا به. 

الثالثة: سرد أهم الحزئيات والفروع الدالة على صدق الكليات والمبادئ» واحدة 
تلو الأحرى» توصقها رقوين أله يمدق 5 ساح نا عذاها من أعرياتة بايا 
عليها واعتبارا. 
حزئية وفرع, للدلالة على قناعتهما العلمية» وقطعيتهما في البحث من دون شك أو 
ارتياب. 
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؟. خاصية التجريبية: 

وإذ كاتك عله الخامي قر ايا من سابقتهاء فإها تُعدٌ إحدى أهم السمات 
المنهجية في الدرس الأصولي والتاريخي عند كل من الشاطبي وابن خلدونء فالقارئ لا 
يلمس ذلك البعد النظري ف الاستدلال والبحثء بل إن الموافقات والمقدمة ينض حان 
بالأمثلة والفروع الحزئية الي تُعدٌ شواهد على مدى البحث التجريي والميداني الذي 
اشتغل عليه العالمان. كما أن اسثمارهما للاستقراء كما اتضح من قبل» فهو استدلال 
صاعد ينطلق من ملاحظة جزئيات تحريبية» صعوداً إلى تكوين قانون كلي عام يطوي 
تحت جناحيه سائر الحالات المتماثلة حيثما وحدت.*" ش 

إذ كان من إرادتهما وضع تلك الكليات والقواعد نتائج كبرى» ومحصلات علمية 
ليطلع عليها من بعدهم؛ كما فعل عدد من العلماء» لكن النزعة التجريبية أعحذت 
منهم في مسِلك الاستدلال مأحذا بينا وواضحاء وذلك من آيات الدقة العلمية 
والوثوقية في البحثء اللتين تؤكدان انتقال المنهج الاستقرائي عند العلماء المسلمين من 
القانون إلى التطبيق 5" 


*. خاصية المراجعة: 


إن ظهور فيلسوف أصول الفقه الإمام الشاطبي» وفيلسوف أصول التاريخ العلامة 
اوم خلدوة فق خريكلة تار فيه عرقة قور تود ابحم علسيق أ قات ب 
سيضفي على مطالبهم المختصة بُعداً تصحيحياء واتحاهاً نقدياً. يقول غاستون بوتول: 
"فابن خلدون أثرت فيه الأحداث الناجمة عن التدهور السياسي» فظهر أثر ذلك كله 


في كتابه التاريخي العظيمء وبدا في مقدمته المتفتحة المسهبة كأنه بشير بعلم اجتماعي 


*" سليمان» خالد محمد. المناهج الكمية والنوعية: قراءة أولية في المنطلقات المعرفية» مجلة إسلامية المعرفة؛ المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي» ع4/77 ”2 صيف/خريف» 575 ١ه/7٠٠٠م؛‏ ص85١.‏ 

*" انظرة 3 
- النشار» علي سامي. مناهج البحث عند مفكري الإسلام, مرجع سابق» ص ه37 7. 

'* انظر: 
- السروجي» محمد محمود. التفسير الحضاري للتاريخ بين ابن خلدون وأرنولد تويبي» مجلة التاريخ خ العربي» 
جمعية المؤرحين المغاربة» الرباط» ع5 5» ربيع 475 ١ه/ه‏ ١٠٠٠م‏ ص770. 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن حلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات و. ٠‏ 
عتيد."٠*‏ والأمر نفسه يلحظ على كتابي الموافقات والاعتصام للشاطبي اللذين ييدو 
فيهما البعد النقدي جلياً للوضع العلمي للفقه والأصولء والاحتماعي للقدين 
وال لد 

وذلك ما يتجلى بوضوح على دراساتهما الاستقرائية» سواء على المستوى الشرعي 
أو التاريخي» فعندما نلفي الشاطبي يضمن مسلك الاستقراء خطوي الاعتراض والتقويم» 
وهما مسلكان زائدان على خطوات النظر المنهجي بالاستقراء؛ من حيث البيان وعرض 
النتائج» يتأكد بحلاء نزعته النقدية والتوحيهية» ولما نحد ابن حلدون يعقب خلف ذكر 
كل حزئية من اللحزئيات الاستقرائية اقاريضة تمعيج ونقوها وسينا لعي المحدق 
فيها من الكذب» والصحيح من الغلطء يتبين مدى رغبته في توحيه الكتابة التاريخية 
وترشيدها نحو تحري الصدق والصواب. 

ومن هذا القبيل مراجعته لمذهب الطرطوشي الذي أغفل فيه مبدأ العصبية: "واعلم 
أنه أصح في الاعتبار ثما ذهب إليه الطرطوشيء» ولم يحمله على ذلك إلا نسيان شأن 
العصبية في حلة وبلدة. "87 


رابعاً: كليات النظر العلمي عند الإمام والعلامة 
.١‏ في الكليات المنهجية: 


أ. البحث الاستقرائي: (استقراء النصوص/استقراء الأحداث) 


لا يوجحد أفصح مما ذكر من مسالك النظر الاستقرائي السالفة التفصيل للتعبير عن 
كلية المعرفة الاستقرائية في الخطاب العلمي عند الإمام والعلامة؛ إنما يأ التركيز على 
2 بوتول» غاستون. تاربخ السوسيولوجياء ترجمة: ممدوح حقي» بيروت: منشورات عويدات» طق اام 
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هذه الكلية في 0ن مع الحاحة المنهجية المرامة في الموضوع. فتجليات 
البعد الاستقرائي عند الشاطبي أخذت صفات تتبع النصوص الشرعية للخلوص إلى 
القواعد العامة بأسلوب بياني استدلالي» "حب تكون عند المجتهد نصب عين وعند 
الطالب سهلة الملتمس.""” 

أما عند ابن خلدون فأحذت صبغة السرد والاقتفاء للأحداث التاريخية والأخبار 
والوقائع لاستخلاص مبادئ وقوانين تسعف المؤرخ في فهم التحولات الاحتماعية 
والإنسانية للعمران البشري. 

والجامع بينهما المسلك الاستدلالي على تلك القواعد والمبادئ» بعد استيفاء 
الكتروط :والضترايظ الاستقرائية سلفا مم الناسية النطرية» .وتطبيفها عمليا على قفيلذت 
إحرائية ليقربا القارئ والمطلع من المقصود ويقنعاه بالنتيجة. 


ب. الحس النقدي: (نقد الفهوم/ نقد الروايات) 

يعد الخطاب النقدي من أهم الكليات الكبرى الي تصوغ المعرفة الأصولية عند 
أبي إسحاق, والمعرفة التاريخية عند ابن خلدون» ويعود هذا بالأساس إلى الففرف 
التاريخى الذي نشأ فيه الرجلان» لكن ما هى تحليات هذا الخطاب عندهما؟ نستطيع 
تحديد ذلك على مستويين: 

المستوى الأول: تنقيح المعرفة الأصولية والتاريخية 

بالنسبة للمعرفة الأصولية؛ فإن السياق التاريخى الذي ظهر فيه الإمام الشاطبى كان 
الدرس الأصولي فيه مثقلاً بآثار عدد من العلوم الدخيلة عليه» وعلى رأسها علما 
الكلام والمنطق. فالأول:أثره الملوضوعي طال مبااحث جوهرية في علم الأصولء 
كمسألة التعليل مثلاً. والثي: أثره منهجي لحق بعض القواعد والمسالك العلمية في 
الاستدلال والنظر» كقواعد برهان الخلف والقياسات المنطقية» وما صاحبهما من 
الاستدلالات المعروفة في المنطق. 


5 الشاطبي» الاعتصام, مرجع سابق» ١/ه‏ 5 
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فعلم الكلام قد بت في شأنه الشاطي منذ المقدمة الرابعة؛ إذ يعدّه متطفلا على 
أصول الفقه لا يليق إدراحه ضمن المباحث الأصولية» وقد حسم هذا التداخل عبر 
شرط الصفة العملية التطبيقية للمباحث المندرجة في الأصولء» يقول: "وكل مسألة في 
أصول الفقه ينبئ عليها فقه إلا أنه لا يحصل من الخلاف فيها حلاف في فرع من 
فروع الفقه» فوضع الأدلة على صحة بعض المذاهب أو إبطاله عارية أيضاء كالخلاف 
مع المعتزلة في الواجب المخير وامحرم المخير» فإن كل فرقة موافقة للأحرى في نفس 
العمل؛ وإِنما اختلفوا في الاعتقاد بناء على أصل محرر في علم الكلام؛ وفي أصول الفقه 
له تقرير أيضا: وهو هل الوجوب والتحريم أو غيرهما راجعة إلى صفات الأعيانء أو 
إلى خطاب الشارع» وكمسألة تكليف الكفار بالفروع عند الفخر الرازي» وهو 
ظاهرء فإنه لا ينب عليه عمل» وما أشبه ذلك من المسائل الى فرضوها مما لا ثمرة له في 
الفقه "** 

وعلم المنطق بوصفه أدوات ومناهج خاصة في التفكير والاستنباط» وإنتاج المعرفة» 
فقد وقف منه موقفاً رافضاً. لأنه "لا احتياج إلى ضوابط المنطق في تحصيل المطالب 
الشرعية, 71" ]لا أنه لأا يعار استمان بغطن القواعد المنطفية:بشكل راشهكدء كلدم 
العلوم الشرعية» وفق القواعد الشرعية» يقول: "واعلم أن المراد بالمقدمتين ههنا ليس ما 
رسمه أهل المنطق على وفق الأشكال المعروفة» ولا على اعتبار التناقض والعكس وغير 
ذلك. وإن جرى الأمر على وفقها في الحقيقة فلا يستتب جريانه على ذلك 
الاصطلاح؛ لأن المراد تقريب الطريق الموصل إلى المطلوب على أقرب ما يكون؛ وعلى 
وفق ما جاء في الشريعة» وأقرب الأشكال إلى هذا التقرير ما كان بديهيا في الإنتتاجء 
أو ما أشبهه من اقتراني أو استثنائي."' ” وهذا ما يفسر اعتماده على القواعد المنطقية في 
استدلالاته الأصولية على طول كتاب الموافقات بشكل لافت للانتباه. 


* الشاطبي, الموافقات, مرجع سابق» 81-701١‏ 
** المرجع السابق» 551/5. 
'* المرجع السابق» 49/5 5. 
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أما بالنسبة للمعرفة التاريخية؛ فإن هم ابن خلدون الأساس هو تنقيح الخطاب 
التاريخي مما علق به من أكاذيب وخرافات وأخبار غير صحيحة؛ تم دسها لأسباب 
كثيرة يذكرها في عدة مناسبات» يقول رحمه الله: "وإن فحول المؤرخحين في الإسلام قد 
استوعبوا أخبار الأيام وجمعوها وسطروها في صفحات الدفاتر» وأودعوهاء وخلطها 
المتطفلون بدسائس من الباطل؛ وهموا فيها وابتدعوهاء وزخحارف من الروايات المضعفة 
لفقوها ووضعوهاء واقتفى تلك الآثار الكثير من بعدهم؛ واتبعوها وأدوها إلينا كما 
سمعوهاء ولم يلاحظوا أسباب الوقائع والأحوال ولم يراعوهاء ولا رفضوا ترهات 
الأحاديث ولا دفعوهاء فالتحقيق قليل وطرف التنقيح في الغالب كليل» والغلط والوهم 
نسيب للأخبار وخليل. "7* 

المستوى الثاني: تصحيح النظر الأصولي والتاريخي 

إن أهم انشغالات أبى إسحاق العلمية تصحيح النظر الأصولي» وذلك من حجهة 
البحث في قطعية الأصول الي شابها نوع من الظن عند بعض الأصوليين من ناحية؛ 
وإغفال هذه المسالك العلمية المحصلة للقطع فيها من ناحية ثانية. وهو الأمر الذي يفسر 
تمهيده الموافقات بعبارته القوية التأكيدية "إن أصول الفقه في الدين قطعية لا ظنية "4* 
ليتبعها بعد ذلك بسلسلة من الأدلة العلمية الجاسمة في المسألة, مع مراجعة الآراء 
الأصولية فيها. 

وقد استعان أبو إسحاق في تصحيح الفكر الأصولي بالتنبيه على المحدد المقصدي 
في تسديد الأنظار» والتخفيف من الخلاف بين العلماء» قال رحمه الله: "إنها تحصل 
درجة الاجتهاد لمن اتصف بوصفين: أحدهما: فهم مقاصد الشريعة على كمالهاء 
والثاني: لمكن و الاتتشافة مامدلل فبفه 111 
'* ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص4. 


** الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» .159/١‏ 
** المرجع السابق» 1//5. 
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والأمر نفسه شغل ابن خلدون في احتصاصه التاريخي» بإمعانه النظر في عدد من 
القواعد والمبادئ المؤسسة لعلم التاريخ والاستدلال عليها بأمثلة حية» من ذلك مثلا 
حتمه الاستدلال المستفيض على قانون "أن الدعوة الدينية من غير عصبية لا تتو" 
الذي لم يعتبره المورحون في كثير من المناسبات» فقال معقبا: "وأمثال ذلك كثير 
والغلط فيه من الغفلة عن اعتبار العصبية في مثلها "10 

وبعد فراغه من الاستدلال على الدورة الحضارية للدولة من انتقالها من البداوة إلى 
الحضارة» يقول: "...فعلى نسبة الملك» يكون ذلك كله فاعتبره وتفهمه وتأمله تجده 


طرينييطا ب العمز ناوا و ل 1 


ت. التأسيس الكلي: (الكلية في النظر/ الكلية في العمران) 

المقصود باعتبار الكلية إحدى كليات النظر المنهجى عند الإمام والعلأمة هو: 
استصحاب المعرفة العامة المقننة والمقعدة في تأصيل العلمين والبحث فيهماء أي دراسة 
العلم المختص من الخارج لفقه الأسس المتحكمة في مسار النطاب وموضوعه وتاريخه؛ 
لاسترشاد يرومه الطالب في ذلك أو المتلقي. 

إن الطبيعة العلمية لعلم أصول الفقه وأصول التاريخ المبنية على فكرة التقعيد 
والتأصيل» تفرض على الإمام والعلامة الاشتغال على خطاب كلي يعرب عن تحربة 
علمية» أساسها البحث والتتبع والاستقراء» وذلك ما نلمسه عندهما من خلال المقدمة 
لدى ابن خلدونء والموافقات والاعتصام عند الشاطبي؛ إذ إن جل المباحث الي 
طرقوها بالبحث والدراسة استهلوها بذكر كليات عامة. 

وما يثبت أكثر مراعاة الشاطبى لهذه الكلية» واهتمامه بماء تمهيده للمباحث 
الأصولية بالقواعد الكلية» ثم بيان صحتها وقطعيتها بالاستدلال الاستقرائي» وذلك هو 
احتياره المسلكي في أغلب المباحث» وسنته المطردة في البحث والنظر» وقد أورد في 


5 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» صم" .١‏ 
'' المرجع السابق» ص937١.‏ 


١١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 57٠0‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 
مطلع كل مبحث منها قواعد مصوغة صياغة عامة» تحمل دلالتها الكلية المستهلة 
بكلمة "كل"؛ لأن كلمة "كل" تقتضي عموم الأسماء» وهي الإحاطة على سبيل 
الانفراد.'' وقد استعملها الأصوليون في تقرير القواعد الكلية» للدلالة على شمولما 
واستغراقها لما لا ينحصر من الأفراد والجزئيات. ومن هذه القواعد: 

* كل مسألة لا ينبئ عليها عمل؛ فالخوض فيها خحوض فيما لم يدل على 
دكن 

* كل مسألة مرسومة في أصول الفقه لا ينبئ عليها فروع فقهية» أو آداب شرعية 
أو لا تكون عوناً في ذلك فوضعها في أصول الفقه عارية. *" 

* كل دليل خاصء أو عام» شهد له معظم الشريعة» فهو الدليل الصحيح؛ وما 


موا ا 7 


و 


هذه بعض القواعد الكلية» ونظائرها كثيرة» مهّد بها أبو إسحاق دراساته» مقيما 
الاستدلال عليها باستقراء النصوص والفروع» وكلها تثبت اشتغاله على التأسيس 
الكلي للخطاب الأصولي» بدل البحث في الحزئيات وفروعها. 


والملحظ نفسه يقرؤه الدارس في كتابات ابن حلدون؛ الذي مهّد لكل فصل من 
فصول المقدمة بقواعد كبرى ومبادئ عامة في علم العمران» وهي كلها مبادئ يفتقر 
إليها المؤرخ في كتاباته وتدوينه؛ لأنها ستبعده عن الأخطاء والمزلات» يقول رحمه الله: 
"فإذا يحتاج صاحب هذا الفن إلى العلم بقواعد السياسة وطبائع الموجودات» واختلاف 
الأمم والبقاع والأعصار في السير والأخلاق والعوائد والنحل والمذاهب وسائر 
الأحوال» والإحاطة بالحاضر من ذلكء» ومماثلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق» أو بون 
ما بينهما من الخلاف» وتعليل المتفق منها والمختلف, والقيام على أصول الدول والملل 


'* الجرجان» علي. التعريفات؛ تحقيق: عبد المنعم الحفئ» القاهرة : دار الرشاد» ص١1١5.‏ 
'' الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» .81/١‏ 

“* المرجع السابق» .59/١‏ 

'' الشاطبي» الاعتصام, مرجع سابق» ١45/١‏ 
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ومبادىء ظهورها وأسباب حدوثهاء ودواعي كوفا وأحوال القائمين يما وأحبارهم 
حي يكون مستوعبا لأسباب كل خبره» وحيئذ يعرض بر المنقول على ما عنده من 
القواغذ والأصول» فإن وافقها وحرى على مقتضاها كان صحيحاء وإلا زيفه واستغق 
عنه» وما استكبر القدماء علم التاريخ إلا لذلك. "13 

ومن الأمثلة على هذه الكليات الى أثبتها في مقدمته: 

- إن أهل البدو أقرب إلى الشجاعة من أهل الحضر. 

- إن الرئاسة لا تزال في نصابما المخصوص من أهل العصبية. 

- إن الغاية الى تحري إليها العصبية هى الملك. 

وهكذا كل العناوين الكبرى لفصول المقدمة مبنية على استدلال بياني لكليات 
تارققة امسخاضيا اب لذن اشتزانيا. 


3 في الكليات الموضوعية: 


أ. الغرض العلمي: (القطع في الأصول/الصدق في الأخبار) 

تتعدد النصوص الشاطبية م في الموافقات» اليّ تثبت حقيقة أهمية القطع في 
الأصول ومركزيتها الفكرية عنده؛ ولا أدل على ذلك من تلك العبارة التأكيدية 
الأولى: "إن أصول الفقه في الدين قطعية", ثم العبارة الأولى من المقدمة الثانية "إن 
المقدمات المستعملة في هذا العلم» والأدلة المعتمدة فيه لا تكون إلا قطعية". وبين الأولى 
والثانية ميئاق دقيق» من حيث صيغة التأكيد (إن) المستعملة في مستهلهماء ثم من 
حيث الزيادة في التأكيد» والمبالغة فيه» لا سيما إذا أضفنا إلى الأولى عبارة (لا ظنية)»؛ 
وف الثانية الاستثناء الحازم في قوله: (لا تكون إلا قطعية). 


3 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص١3.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ ٠٠٠١م‏ الحسان شهيد 

وما يفيد صحة موضوعية القطع عنده. هو بحثه الدائم عن الأدلة المعتبرة القاطععة 
في المسألة؛ لأن البحث في القطعي» الذي كان ديدن الأصوليين» لا يكن تحصيله 
بسهولة» خاصة في غياب الدليل النقلي المباشر» وهذا ما دفعه إلى بيان أن "الأدلة 
المعتبرة هنا المستقرأة من جملة أدلة ظنية تضافرت على معئ واحد». حى أفادت فيه 
القطع, فإن للاجحتماع من القوة ما ليس للافتراق» ولأجله أفاد التواتر القطع» وهذا 
نوع منه» فإذا حصل من استقراء أدلة المسألة بجمموع يفيد العلم فهو الدليل 
سر 


هذا على سبيل الإجمال المباشر» أما على سبيل التفصيل» فلا تخلو مسألة من 
المسائل الى درسها الشاطبي إلا وحضور البعد القطعي على وجه الصحة:؛ أو التحقيق 
فيها وارد» وسواء أكان الأمر متعلقا بالبحث في الأدلة الأصولية» أم بالقواعد العامة أم 
بالكليات الشرعية. 


أما ابن خلدون فهمّه ومبلغ انشغاله هو البحث في صدق الأخبار وصحتهاء 
بتمييزها عن المزلات والمغالط والخرافات» وذلك من الأسباب الداعية إلى تأليف 
المقدمة بالقصد الأصلي» يقول رحمه الله "فإذا سمعنا عن شيء من الأحوال الواقعة في 
العمران» علمنا ما نحكم بقبوله» مما نحكم بتزييفه» وكاقوالنا دقلف تعبار ا مي 
يتحرى به المؤرحون طريق الصدق والصواب فيما ينقلونه. وهذاا هو غرض هذا 
الكتاب الأول من تأليفنا "14 

والأساس العلمي للصدقية عنده» هو وضع الأخبار وفق معيار المحددات العقلية 
المرتبطة بالإمكان والاستحالة» "فما يمنح الخبر مصداقيته أو مشروعيته العقلية (ما يجعله 
مشروعاً داحل العقل) هو سلطة العقل التاريخي ذاته» ومعاييره الي يضعها (الامكان 
العقلي والاستحالة العقلية)» وليس هو سلطة الخبر (شخص المؤرخ)."11 
'' الشاطبيء الموافقات؛ مرجع سابق» 4/١‏ ؟. 
ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص .575-14١‏ 


5 منصفء عبد الحق. المعقولية التاريخية ونقد الحكاية عند ابن خلدون؛ مجلة عالم الفكر عن المحلس الوط للثقافة 
والفنون والآداب» الكويت: المجلد/ا؟: 8١٠٠م‏ ص5 7. 
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ويقول أيضا في السياق نفسه: "فالقانون في تميبز الحق من الباطل في الأخبار 
بالإمكان والاستحالة أن ننظر في الاحتماع البشري الذي هو العمران» ونميز ما يلحقه 
من الأحوال لذاته, وكقتضى طبعه» وها كر غارفا اا يذه ومالايمكن أن 
يعرض له وإذا فعلنا ذلك كان ذلك لنا قانونا في تمييز الحق من الباطل في الاخبارء 
والصدق من الكذب بوجه برهان لا مدعل للشك فيه."" ١١‏ 

ب. الهدف الوفاقي: (الوفاق في الأصول/ المطابقة في الأحبار) 

إن الوضع العلمي غير المنضبط لقواعد وقوانين عامة توحد الفكر الأصولي 
الخلاف في الأفهام من الجهة الأولى» وسيّحدث تضاربا في نقل الروايات والأخبار من 
الجهة الثانية» وهذا يتطلب من الإمام الاشتغال على خطاب الوفاق في الأصولء 
متكت الغلاة لسع ى للطاقة:ى لحان 

أما بالنسبة للشاطبى فقد شكلت المعرفة الوفاقية لديه إحدى أهم الكليات العلمية» 
الى تنتظم على أساسها المسائل والمباحث المدروسة عند أبي اسنتحاق» عقيقا واسيد الا 
ونقدا» وسل :ذلك ىمياناته الواضيدة الضرعه على 'إثنات القولالواحد 3 الشريعةة 
ورجوعها إلى أصول متحدة, لكوفا كذلكء لا يستقيم إحراؤها والعمل بتكاليفها إلا 

ومن ذلك عقده المسألة الثالثة في الطرف الأول من كتاب الاجتهاد؛ إذ استهلها 
مهدا بقاعدة عامة تفرعت عنها مجموعة من المباحث تخدم الغرض نفسه؛ قال فيها: 
"الشريعة كلها ترجع إلى قول واحد في فروعهاء وإن كثر الخنلاف كما أن أصوها 
كذلكء ولا يصلح فيها غير ذلك "'' 

وأما بالنسبة للعلامة ابن خلدون» فقد آله الوضع الذي آلت إليه أحوال علم 
التاريخ كتابة وتدويناً وفهماًء وهو الذي طلما ضمّن مقدمته ضرورات تقصي ال حقائق 


1 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص١‏ 5. 
0 الشاطيى» الموافقات, مرجع سابق» 0000 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسان شهيد 
التاريخية» ونشدان المطابقة بين الروايات والواقع» يقول: "وأما الإخبار عن الواقعهات 
فلا بد في صدقها وصحتها من اعتبار المطابقة» فلذلك وجب أن ينظر في إمكان 
وقوعه» وصار فيها ذلك أهم من التعديل؛ ومقدما عله كافدة الادساه سيط أنه 
فقطء وفائدة الخبر منه ومن الخارج بالمطابقة."" ١١‏ 

فالمطابقة جزء لا يتجزأ من معالم الصدق والصحة في الخبر» بل إن فقه المطابقة بين 
الحكايات والأحوال أحد الشروط الأساسية الكبرى في الكتابة التاريخية وروايتهاء 
والذهول عنها إغفال للمقاصدء خاصة إذا ارتبط ذلك بباعثي التعصب والجهل» يقول: 
"والإخبار يدخلها الذهول عن المقاصد عند التناقل» ويدخلها التعصب والتشييع؛ 
ويدحلها الأوهام» ويدحلها الجهل .مطابقة الحكايات للأحوال لخفائها بالتلبيس 
والتصنع أو لهل الناقل."” ١‏ 

وينبه ابن حلدون إلى عظم أمر المطابقة في الإخبار بقوله: "وكثير ممن تحاوزت عنه 
الشهرة وهو أحق بما وأهلهاء وقد تصادف موضعها وتكون طبقاً على صاحبهاء 
والسبب في ذلك أن الشهرة والصيت إنما هما بالإخبار.”* '' لكن التقرب والتصنع 
والجهل أسباب تخرم قاعدة المطابقة؛ فتغير بذلك الحقائق وتزيف منقولة إلى الأحيال 
المقبلة» "والناس متطاولون إلى الدنيا وأسبايما من جاه أو ثروة» وليسوا من الأكثر 
براغبين في الفضائل ولا منافسين في أهلهاء وأين مطابقة الحق مع هذه كلهاء فتحتل 
الشهرة عن أسباب خفية من هذه وتكون غير مطابقة."*'' 

ت. النظر المقصدي: (التنزيل للأحكام/ الاعتبار من الأحداث) 

إن منتهى بعد النظر الأصولي يتجلى في تمثل أحكام الشريعة وفق مواقع الوحود 
الإنساني أما في علاقته بالبحث التاريخي فيتوقف على ضرورة أحد العبرة من 
''' ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص١‏ 4. 
''' المرجع السابق» ص707. 


00 المرجع السابق» ص١7 .73١‏ 
*:! المرجع السابق» ص/7. 808-15. 


شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات و١١‏ 
الأحداث الأليمة» والاتعاظ مما وافق منها الطبيعة الإنسانية» والعبرة لا تقف عند ذلك 
فحسبء فهي "المقياس الذي يسهل فهم الواقع»"١'‏ وذلك هو القصد القرآني من 
ذكر القصص وحكايات السابقين» فما هي تحليات البعد القصدي عند الشاطبي وابن 
حلدون؟ 


يروم الإمام الشاطبي من دراسته النقدية حراج الخطاب الأصولي من ضيق الأفق 
التنظيري الذي طبع المعرفة الأصولية زمنا غير قصير, إلى سعة الخال العملي التنزيلي» 
الذي هو الغاية القصوى من دراسة الأدلة» وقواعد استنباط الأحكام» يقول عبد ابحيد 
النجار: "ولعل الإمام الشاطبي انفرد من بين الأصوليين السابقين له» واللاحقين» بأنه 
كرس مؤلفه الأصولي الموافقات» لما هو أقرب إلى الفقه التطبيقي منه إلى منهج الفهمء 
كما أن مؤلفه -الاعتصام- موحه أيضا هذه الوجهة بما هو مؤلف في البدع وكيفية 
مقاومتهاء لتوفق الحياة إلى الحكم الشرعي القويم." ' ' غير أنه ينبغي التمييز بين بعدين 
من التطبيق: التطبيق التنظيري: أو البعد الاجتهادي؛ أي التفعيل العلمى للقواعد 
الأصولية» وأدلتها باستفراغ الوسع في استنباط الأحكام الفقهية. ثم التطبيق العملي: أو 
البعد التنزيلي للأحكام المستنبطة على واقع التكليف؛ مع مراعاة الأحوال والمقاصد 


ومن دون شكء فإن الغاية من ظهور الفكر الأصولي بقوانينه» وقواعدهء هي 
ضبط العمل الفقهي» وتفعيل استنباط الأحكام الفقهية» حي تستجيب لمتطلبات كل 
عالم وعصر؛ لأنه إذا كانت الشريعة قد نصّت على كليات عامة» فإن في نظره: 
"قاعدة الاجتهاد أيضاً ثابتة في الكتاب والسنة» فلا بد من إعمالهاء ولا يسع الناس 
تركهاء وإذا ثبت في الشريعة أشعرت بأن ثم بحالاً للاحتهاد» ولا يوجد ذلك إلا في ما 


1١١ الم‎ 2 


لا نص فيه. 

''' العرويء عبد الله. ثقافتنا في ضوء التاريخ, بيروت: المركز الثقائي العربيء ط"اء» 15557م, ص58. 

"'' النجار» عبد المجيد. فصول في الفكر الإسلامي بالمغرب؛ بيروت: دار الغرب الإسلامي» طاء 1997م 
ص15 .١‏ 

*'' الشاطي, الاعتصام, مرجع سابق» ص55 4. 


١ ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ٠٠٠١م‏ الحسان شهيد 
وحاول الشاطبي الانتقال بالقواعد الأصولية» من هذا الصعيد إلى استثمارها في 
استنباط الأحكام الشرعية» وهذا ما قرره منذ البداية؛ إذ قال: "كل مسألة مرسومة في 
أصول الفقه لا ينبئ عليها فروع فقهية» أو آداب شرعية» أل كون هرا فحتم 
فوضعها في أصول الفقه عارية» والذي يوضح ذلك أن هذا العلم لم يختص بإضافته إلى 
الفقه إلا لكونه مفيداً له» ومحققاً للاجتهاد فيه فإذا لم يُفِد ذلك فليس بأصل له."3'' 


ويظهر حضور هذا البعد مؤسساً لرؤية الشاطبي القصدية في الاحتهاد 
وجهين: الأول: توسعه الواضح في باب الاحتهاد ولواحقه ومتعلقاته؛ إذ حخصص له 
كتابا ضمن موافقاته» بشكل متفرد عن سابقيه» إضافة إلى دقة النظر واستفاضة 
التحقيق في مباحثه. أما الوحه الثاني: فيتعلق بالوصل العلمي الدقيق بين بعض المسالك 
الأساسية في تفعيل الاحتهاد, كالنظر المقاصديء واعتبار المآل. 

أما ابن خلدونء فإن ما وقف عليه من اضطراب في كتابة التاريخ» ونأي عن 
مقاصدهاء جعله يتحمس لكتاب يشد إليه اللتشوفين إلى معرفة العلل التاريخية والاعتبار 
منهاء يول ونفه ادرو اميفا تفريط المؤرحين قبله: "...ولا يذكرون السبب الذي برقع 
من رايتها وأظهر من اليا نواد عله اوفوت عند غايتهاء فيبقى الناظر متطلعا بعد إلى 
افتناد الخوال سادق الدول ومراتبهاء مقعها خبح أسباب تزاهها أن تعاقيها اها عق 
المقنع في تباينها أو تناسبها.. ١٠١".‏ فإغفالهم لهذا القصد الاعتباري والإفادي من 
الإخبار دفعه إلى تدوين المقدمة: ' '...فأنشات في التاريخ كتابا رفعت به عن أحوال 
الناطعة ين الأجبال. حجايا وفصلته في الإخبار والأععار تبان باناء وا شيك اق ار له 
ادو لوكو الع الماك اا ا بل أكثر مين ذلك يرئ اخ خلدون أن متسن 
أسباب الكذب في نقل الأحبار الجهل ممقاصد التاريخ والفوائد منه. فهو يقول: "ومن 
الأسباب المقتضية للكذب في الأحبار أيضا الثقة بالناقلين» وتمحيص ذلك يرج ع إلى 
التعديل والتجريح» ومنها الذهول عن المقاصدء فكثير من الناقلين لا يعرف القصد .مما 
عاين أو سمع» وينقل الخبر على ما في ظنه وتخمينه فيقع في الكذب....""١١‏ 


''' الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» .75/١‏ 
1 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص ه. 
ليل 


المرحع السابق» ص8؟73. 
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شاكلة النظر العلمي بين الشاطبي وابن خلدون: مقاربة منهجية بحوث ودراسات ١١١‏ 


4. 


خحاعة: 

لوحظ بعد تقريب النظر المنهجي بين الإمام والعلامة أنهما يشتركان في مسالك 
البحث الاستقرائي؛ طلبا للكليات الجامعة والقواعد الكبرى المستوعبة ال يتأسس 
عليها الخطاب الشرعي» وكذا الخطاب التاريخي» وهو منهج استثمر في التأسيس 
للخطابين» كما استعمل لديهما في تصحيح وتوجيه الأنظار المعرفية المعشقبرة ضمن 
الأطاء والمزلات الي وقعت عبر تاريخ العلمين. 

وبدا أن اضطراب الأنظار في فقه الخطاب الشرعى وكذا التاريخى يمستوجب 
الاستعانة بالعلوم المنظمة والمؤصلة الي تعيد تلك المعارف إل لها وص حيح 
مسازها» متهصا وموضوعا وغاية .وه و الأمن الذي عمل عليه كل مسن الشساطي في 
تأصيل الأصولء وابن خلدون في تأصيل علم التاريخ وتقعيده؛ ولم يسعفهما وحدان 
تلك الحكم الضوال إلا في منهج البحث الاستقرائي. 

ويظهر من خلال هذه الدراسة أن العلوم عند أسلافنا محكومة بغايات معرفية 
ترسو عند نشدان اليقين والحقيقة العلمية» وتأهيل الإنسان للعمران البشريء ولم تكن 
أبحائهم وكتاباقم معزولة عن المقاصد الأساسية من البحث ولمعرفة» وهذا سر حلود 
ما أبدعوه؛ على الرغم من فترات الغياب التاريخية الي قد تلحق مؤلفاتهم أحيانا. 
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4. 0-7 


مقدمه: 

ليس في إمكان أي حضارة غالبة أن تحافظ على وتيرتماء إن لم تحافظ في الوقت 
نفسه على الإرث الإنساني والإنمائي للحضارات المغلوبة. فكلما كانت الحضارة الغالبة 
قائمة على مبدأ احترام مكتسبات الآخرء كانت الحضارة المغلوبة أكثر انقياداً لآلياها 
المفزقية و الفلستفية والذكرية» وو الذيية تكفا لا سيا ]ذااما درك اخطار القائدة 
ما تنشده الحضارات التابعة من رقي اقتصادي وسياسي ومعرفي وفكريء وديئ أيضاً. 
وف ظّ هذا الوضع الإنساني الذي يقابل الاحترام بالاحترام "كان من الطبيعي أن 
رعايا الدولة البيزنطية في مصر وغيرهاء هم الذين رحَّبوا بالعرب فاتحين» ومن أحل 
هذا استقبلوا بالرضا والحماسة هؤلاء الفاتحين الذين وعدوهم بالتسامح الديئي» كما 
أظهروا رغبتهم في تسوية مركزهم الديئ."' 

إن تطْوّر الحضارة المنفتحة على مكتسبات الآخر المغلوب» يواكبها تطوّر فكري» 
نتيجة تفاعل الحضارة الغالبة مع الحضارة المغلوبة. وبنظرةٍ متفحّصةٍ للماضيء نلفي مو 
ار كاك الفكررة والعلنية سراما مع الفتوحات الإسلامية» ال ساعدت العرب وغير 


' دكتوراه في اقتصاد التنمية المقارن- باحث جزائري- مركز البحوث- الجامعة الإسلامية العالمية- ماليزيا. البريد 
الإلكتروني: لمء.0211ع © 1ع2255. 301161 

' دكتوراه في الدراسات العربية والحضارة الإسلامية- الجامعة الوطنية الماليزية- ماليزيا. البريد الإلكترونى: 
522001 © 51110121254 

' أحمد. نريمان عبد الكريم. معاملة غير المسلمين في الدولة الإسلامية» القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتابء 
5١ام)اص875.‏ 


* 


ع ؟ ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
العرب» على الانفتاح على غيرهم من الأمم. وقد انطلقت الحضارة الإسلامية من أن 
الحواز'بين التضارئين العالية والعلويةة يو مسن لانبعاث فكر حضاري متميّز عن كل 
ما تبسطه كل حضارة على حدة» وقد كانت الثقافة المنتجة بقيمها وأخلاقياقها ههى 
المقياس الذي يقيس نوعية الحضارات؛ كما ظلَّت النظرة الإنسانية للإنسان أهمٌ ما يمير 
كل حضارة عن غيرها. وقد فطن الفاتحون لهذا الأمر؛ إذ قام شعارهم العملي على 
الحفاظ على ثقافة هذه الحضارات؛ فاحترام الثقافة من احترام الإنسانء واحترام 
الإنسان هو منفذ استراتيجى لتقبّل هذا الإنسان لمبسوطات الآخر المختلف. 

لقد شكّل هذا التواصل الإنساني والإنفائي بين الحضارتء أهجّ أسرار حفاظ 
الخضازاك !القائدة علق “قدرها وتقرذهنا؛ :]د أدر قت شار الانلافية قبي حل 
التواصل الإنساني والإنمائي مبكرا؛ ما أسهم ذلك في بقائها واستمراريتهاء إلى أن 
فقدت بريق بؤبؤيها الإنساني والإنمائي» فأصيبت بالعمى الفكري والمعرثي. 


أولاً: حول مفهوم التواصل الإنساني والإغائي 

لقد تعدّدت المفاهيم حول التواصل» وتباينت بتباين إيديولوجيات أصحاهاء لا 
سيما أن من اشتغلوا على مصطلح التواصل» يعيشون في كنف الحضارة الغربية الغالبة» 
ويقلقهم الثقب الأسود الآحذ بالاتساع في حضارقم. فهم يعكفون على إيجاد حلول 
فلسفية للآلة العلمية» الي أفرزت هذا التطور التكنولوجي, ويكاد يكون -فٍ نظرهم- 
سبباً في سقوط الحضارة إنسانياً وألاقياً. وسواء ترحم هذا القلق إلى واقع أم لا؛ فإن 
ذلك لا يعنينا. ما يشغلنا هو ما معن "إنسانيا" و"أخلاقيا"؟ هل اثمار الإنسان إنسانيا 
عندما تطوّر تكنولوجياًء أم افهار لما غاب عن الوعي إيديولوجياً وتعدّدت أدواؤه 
الفلسفية؟ هل انارت الأخلاق في ظل طغيان آلة التكنولوجياء أم انارت لما سلكت 
هذه الحضارة مسلكا لا إنسانيا؟ 

لا شلك في أن الإنسان ينهار في اللحظة الي يخالف فيها فطرته» وتتميّع الأخلاق 
عندما تلبس لبوسا غير إنساي. وعليه فلا ينبغي أن يتّخَذْ فلاسفة الغرب من سقوط 


اخعلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ق 0و 
الإنسان والأخلاق ذريعة لتواصل الإنسان مع الأخلاق داخل الحضارة الغربية المنّهمة 
-هي الأحرى- بالسقوط» وهو تواصل لذ يعدو أن يكو تراضلة علا فنا القاكة 
من إحداث تواصل بين قيم فقدت صلاحيتها وأهميتها في امجتمع الدولي؟ نعتقدأنه 
على فلاسفة التواصل إعادة النظر في منظومة التواصل الإيديولوجية» الي تضيق بضيق 
إنسان الحضارة الغربية وأحلاقهاء واجتهاد جهدهم للتواصل مع إنسان وأحلاق لا 
يزالان يحتفظان بقدرقما على الأحد والعطاء؛ ولكن في حضارة أحرى غير الحضارة 
الحالية» أو الاستفادة من الحضارات البشرية الأخرىء الي اكتسب فيها التواصل أهمية 
إنسانية وأخلاقية وإنمائية؛ ولِمّ لا وهذه الحضارات الإنسانية حضارة إقناع» وليسست 
حضارة قناع؟ 

عموماًء مفهوم التواصل مفهوم فضفاضء أفرزته الرؤية الإيديولوجية للحضارة» 
وهي رؤية سجينة الهم التنظيري للقضايا الإنسانية والأخلاقية داحل حضارة أنانيية في 
إنسانيتها ومتميّعة في أخحلاقها؛ بينما تغاضت هذه الرؤية عن القيم التطبيقية الفاعلة في 
إنضاج ثمرة التواصل الإنساني والأخلاقي والإنمائي» وهي قيم فرضت نفسها في 
الحضارة الإسلامية الغالبة؛ لكن من يلقي السمعء بينما "لم يسأ فهم أي جزء من 
العالم» بشكل عنيد ومنظم وميئوس منهء كما أسيء فهم ذلك التركيب الجغرافي 
والديئ والثقائي الذي يعرف باسم الإسلام."" وعليه فإنه يتعدّر على الحضارات 
والأمم تحصيل الفهم فيما بينها تحصيلاً واعياء وبشكل تتّفق عليه الأطراف الي تنشد 
التواصل الإنمائي والإنساني» إن لم تراع آليات هذا التواصل وشروطه ومقاصده 
وأخلاقاته. 


.١‏ آليات التواصل الإنسانى والإغائي: 
قِ 1" التواصل تتداحل الثقافات والمستويات» وتتعايش فيما بينها؛ فلا وحود 
لحواجز مادية خالصة» ما دامت الأمور تتم في إطار حوافز إنسانية أصيلة. إن الحضور 


' سميث» هوستن. أديان العالم: دراسة روحية تحليلية معمّقة لأديان العالم الكبرى توضّح فلسفة تعاليمها وجواهر 
حكمتهاء تعريب وتقدهم وحواشي: سعد رستم» حلب: دار الجسور الثقافية» ط١»‏ كام ص 7؟. 


١|‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ ٠م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
الثقافي من غير تمايز» يشكل أحد أهم شروط بحاح التواصل الإنساني والإنهائي. ا 
تسهم اللغة الموحّدة على مستوى التفاهم مع الآخر» في تعزيز مسيرة التواصل؛ لأن 
التواصل قد يفقد كل معئ إن لم تحكمه أنساق لغة موحّدة» تكون أكثر وضوحا؛ إذ 
يعن مطلب الوضوح "تبسيط الأشياء» وفهم جمهور واسع من الناس."” وهل هناك 
أوضح من لغة إنسانية مشتركة» هي نفسها لغة التواصل؟ 

تتميّر لغة التواصل بأنها أحادية في مقصدها الإنساي» وإن تعدّدت هوية الإنسان 
الإنمائية؛ فإذا ذاب التعدّد في الوحدة وتلاشى» سيفرز وحدة في التفاهم حول الأمور 
ال تتعلّق مصير الإنسان والتنمية» "وهنا تتجلى أهمية التواصل لكونه يضطلع بتمتين 
الروابط بين أفراد الجماعة» وتنشيط العلاقات بين البشر؛ ولعل اللغة توصف من أبرز 
العوامل التنظيمية في هذه المجتمعات» ولذلك عدت الوظيفة التواصلية لدى بعض علماء 
اللسان من أهم وظائف اللغة الى تحكمها بربحة ذهنية عجيبة لا نخالها إلا هبة ربانية 
تندرج في حكمة تعليم آدم عليه السلام الأسماء كلها."” وعليه د ترجمة التفاهم إلى 
أخلاق» إذا حدث فصل تعسّفي بين اللغة والثقافة؛ لأن مثل هذا الفصل سينجم عنه 
اغتراب داحل الذوات اليّ تنشد التواصل. ففهم الآخحر يشترط فهم الذات واحترام 
الذوات الأحرى؛ أما الفهم المشترك والاحترام المتبادل؛ فيستولدان فهماً متبادلًء هو 
نفسه التواصل. فما الفائدة في أن تتخاطب الذوات بلغة واحدة» تكون عبر جسر 
الترجمة أو معرفة الذات بلغة الآخر؛ بينما ترفض هذه الذات الاعتراف بثقافة الآحرء 
وتتأفف منها؟ هناك اخختلاف جلي بين الاتصال والتواصلء؛ فإذا كان الاتصال 
يستهدف تحقيق المنافع الإنمائية وحلب المصالح غير الإنسانية (>الاتصال الذي يَحَمّع 
بين المستعور» والمستعمّر؛ بينما هما ضدان)؛ فإن التواصل يتونحّى تعزيز المصالح 
الإنسانية واستثمار المنافع الإنمائية (>التواصل الذي يُجَمِعٌ على أن الإنسان والإنهاء 
توأمان). إن مسلك الاتصال هو مسلك غير إنساني وإن بدا إنائيأء فهو مغرم بالتجمّع 
' ناصف» مصطفى. اللغة والتفسير والتواصلء الكويت: املس الوطي للثقافة والفنون والآداب» 558١م,‏ (عالم 

المعرفة: 91 »)١‏ ص5 7. 
' يوسفء أحمد. سيميائيات التواصل وفعالية الحوار: المفاهيم والآليات» وهران: منشورات غختبر السيميائيات 
وتحليل الخطاب جامعة وهران» ص؛ 5. 


الاقيات التواصل الإنساني والإتمائي في بيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ١١1‏ 
الذي عاقبته التفكيك؛ بينما طريق التواصل هو طريق إنساني وإثمائي» ينشد الإجماعء؛ 
وغالبا ما تكون غايته التركيب. 

إن القاسم المشترك بين الاتصال والتواصل هو التنمية وليس الإنسان. فكلما 
كانت التنمية ناقصة ومشوهة؛ تعمّدت استبعاد الإنسان من دائرتا النفعية. إن رسالة 
التواصل رسالة إنسانية» وتوصيلها للآخر يعد مهمّة عسيرة» قد ينجم عنها مشقة 
للذات في فهم الآخر» وحصول معاناة في إبلاغه رسالة الاطمئنان والاقتراب» لا سيما 
إذا كان هذا الأسر توس عيفة من عدو هذه الرسالةه يضر علن أن الرسالة تعره 
بالذوف» وتُتذير بالترقب؛ لكن كلما نضحت وظيفة التواصل الإنساي؛ أممرت مؤسّسة 
التواصل الإنمائي» وذبلت حقول الاتصال الحيواني. فعندما "لا يشترك الناس الذين 
يتحاورون نفس الثقافة ونفس المعرفة ونفس القيم ونفس المسلمات» فإن الفهم المتبادل 
يكون صعباً. إن هذا الفهم يكون ممكناً من خلال التفاوض بشأن المعين. ولكي 
تتفاوض مع أحدهم بشأن المعئ عليك أن تعي الاختلافات في الخلفيات وتحترمهاء 
وتعلم مي تكون تلك الاختلافات مهمة. وتحتاج إلى ما يكفي من التنوع الثقافي 
والتجربة الشخصية كي تعي بوجود رؤى مختلفة للعالم» وتعرف ما هي طبيعتها 
المختلفة. تحتاج كذلك إلى الصبر» وإلى نوع من المرونة في رؤيتك للعالمء وتفهُم 
للأخطاءء وموهبة في إيجاد الاستعارة المناسبة لكي توصل الأجزاء الواردة في التجارب 
غير المشتركة."” 

نتْحَذ الأشياء وضعاً معكوساً كلما تعلق الأمر بالتواصل مع الآخر المختلف؛ إذ 
تسبق معرفة ثقافة الآخر بلغة الذات» تحصيل المعرفة بلغة الآحرء» وذلك لأن الشعوب 
-غير المستعمّرة- أول ما تتم به هو تعلّم لغاقماء الي عن طريقها -وبوسائط أعصرى 
مثل الترجمة- تستكشف ثقافة الآخرين. إن طبيعة مراحل التعليم لا تسمح بتعدّد 
اللعاك اللطاناتق شرة وجني قل كنا بد صدولاف وو يسنان التعلء) نينا يكن 


0 لايكوف. حورج وجونسون» مارك. الاستعارات التي نحيا جما ترجمة: عبد امجيد جححفة) الدار البييضاء: دار 
تويقال للتشرع طكىء 5امء)اص5١5.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 47١‏ ١ه/69١٠1م2‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
من السهل حصول تعدّد في الثقاقات» الي يوفرها الإعلام المعو لم وتتيحها الكتابات 
المترجمة. 

تأسيساً على ما سبق» فإن التواصل الإنساني والإفائي يخضع لآليتين هما: 

أ. الثقافة: إن أول ما يتعلّمه الإنسان حول الآخر هو الإلمام بثقافة الآعحر قبل 
إتقان لغة هذه الثقافة؛ لأن ثقافة الآخر يتم استيعاب فحواها عن طريق لغة الذات» 
وذلك لمن أراد أن يتطلع إلى فهم مسالك هذه الثقافة لدى الآخر. إن معرفة ثقافة 
الآخر لا تشترط كليا معرفة لغة هذه الثقافة؛ إذ كم من عربي لا يعرف اللغفات 
الأوربية»؛ ولكن على إلمام متواضع بثقافة هذه اللغات. إن التواصل الثقافي أمر ممكن في 
حالة حصول تقارب إنساني وإنمائي» قد تسهم العولمة في تضييق فجوته. لا شك أن 
البعد الإنمائي للثقافة يغري الإنسان على تحقيق المزيد من التواصل. وعليه لماذا لا يوجد 
تواصل ناضج بين الأمم الغالبة» والأمم المغلوبة؟ 

يظهر حاحز التواصل نتيجة الفراغ الإنمائي» الذي يجمع بين ثقافات هذه الأمم؛ 
لأن التواصل يشترط حصول عامل الإفادة من ثقافة الآخر. زمرك فين الغة الإفساف 
هي الآلية الأولى الي تتواصل عن طريقها الثقافات» وإن جهل أصحابا لغة الإنسان 
الذي يتواصل معه. كما يتواصل الغرب مع اليابان والصين؛ فما يهم الغرب من اليابان 
والصين» هو الجانب الإنمائي وليس الإنساني. وبناء على ذلك فإنه إلى جانب المصلحة 
المعرفية» "يذهب هابرّماس إلى أن المصلحة العملية تفضي إلى نوع ثالث من المصلحة» 
وهي مصلحة الانعتاق التسوو وه السلكة متيف هنا باللغة لتتخليص التفاععل 
والتواصل من العناصر الي تشوّهها."' 

بد اللفت الجتلة 1 موف لق راع كع اق ان اميه اسيل 
والاستفادة من عوائده؛ إذ يفهم يورغن هبرماس (713065035 .1) التواصل بأنه كل ما 
يؤسّس للإجماع عن طريق العقل؛ وأن هناك ثلاثة جحذور لفعل التواصا: المعثرة أو 


0 أيان. النظرية الاجتماعية: من بارسونز إلى هابرماس» ترجمة: محمد حسين غلوم, الكويت: اجللس 
الوطينٍ للثقافة والفنون والآداب» 999١م‏ (عالح المعرفة: 515 ؟)» صه”. 


اخعلاقيات التواصل الإنسان والإثمائي في تلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات و١١‏ 
التعبير القصدي والوصفي؛ إقامة علاقة بين الذات والآحر؛ ثم المقترحة." ففعل التواصل 
يشترط معرفة الآخر والتماهي معهء وذلك لتفعيل وظيفة الاقتراح الي تتأنّى بعد أن 
يكون التعبير باللغة وإقامة العلاقة الذواتية» قد محا في تذليل سبل التواصل. لا يتحقق 
فعل الاقتراح؛ غير الترجمة والتفسير وإتقان اللغة. لكن إتقان لغة الغير والاعتماد 
عليها في غياب الثقة بلغة الذات» تجعل الذات سجينة أفكار هذه اللغة وإبداعاتها. وفي 
هذه الحالة قد تبدع الذات بلغتها ولكن حتماً ستفكر بوساطة ثقافة لغة الآخر. فلا 
تأي حزيدا اذاف" ب[ عكر د غورهاء و ديتقري يلط نقد الاقاء الويمكة. 

وعليه فإن "التكلّم بلغة أرى غير اللغة الأم يعن بشكل أو بآخر الاعتراف 
بسلطة ومنطق ومقاصد نظام القوي الذي تكون هذه اللغة أداته. فاللغة الأمريكية هي 
لغة الأعمال والتقنية. إهاء شأن كل اللغات» مفهوم للعالم» ونظام دقيق يقتضي طاعته 
ضمنياً وسُلماً للقيم. إن القبول باللغة الإنكليزية القاعدية كلغة عامة للعالم الأوروبي لا 
يع فقط اختيار سهولة أدواتية ووسيلة غير أساسية وملائمة للاتصال» بل يعي سيامة 
أوروبا في خدمة مفهوم تقيئ-اقتصادي للعالم ولمستقبلها الذاتي. ليس هناك من لغة 
بريئة أكانت لغتنا أم لغة الآخرين. ولا وجود لوسيط مجحاني."” وعليه فإن حصول 
الترجمة وإتقان اللغة يزيدان من قيمة ثقافة الآحر الإنمائية المسيطرة» وهذا ماثل في 
الغرب الذي يجتهد لإتقان اللغتين اليابانية والصينية. 

إن التواصل مع الآخر بات قناعة لغوية لتفعيل عناصر التفاهم على مستوى 
المؤسسات الإنسانية والإنمائية» وذلك في ظل الحرص على تكثيف اللقاءات المثنمرة» 
والتحاور مع الآخر وجهاً لوجه؛ من غير وسائط إعلامية أو إخبارية أو تأويلية؛ إذ 
يشترط لاستثمار التواصل اللغوي المثمر» حصول تمييز بين لغة الاتصال الي "تكون 
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* دوبريه» ريجحيس. محاضرات في علم الإعلام العام: الميديولوجياء ترجمة: فؤاد شاهين وجورجيت الحدّاد» بيروت: 
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١".‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 870 ١ه/9‏ .٠م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
نمطا سرياً لا يفهمه الغرباءء"” ولغة التواصل ال تؤمن بأن "كل فعل توامصلي هو 
بالضرورة أنموذج لساني له تركيب وسنن وسياق."' ينبغي أيضاً على اللغة الي تكون 
وسيطاً في التواصل أن تعي ما تقول؛ لأن اللغة تتحايل على اللغات الأخرى بقناع 
الإقناع» وهو قناع يتخفى وراء سلطته الإنمائية وليس الإنسانية. فكلما كانت اللغة في 
مركز قوي» مارست سلطتها اللاإنسانية المتمثلة في الكذب والخداع والتحايل؛ وهي 
ندلعلة ققلاق النة وليه لندفابك اهاور رذ" مله مج انا أ ممه فشي ل 
خطابماء وعليه نعتقد أن اللغة لغتان إن لم تكن لغات؛ فغياب التواصل بين الحضارة 
الغربية والأمم المغلوبة» يعود إلى الخطاب الغربي الغارق في سواد لغة التأويل؛ بينما 
التواصل يشترط لغة التفسير والتوضيح» فكل "شكل ثقائٍ من الأشكال الي عرفقها 
الحضارة الغربية» قد كانت له منظومة تأويله وتقنياته ومناهجه وطرقه الخاصة للكشف 
عن اللغة» الي تريد أن تع غير ما تقوله» ولتخمين وجود لغة خارج اللغة."٠'‏ 


؟. شروط التواصل الإنسان والإغائى: 

عدظة وساي زه حلي 

هناك شروط يفترض أن تتوفر بين من ينشدون تمديد حبل التواصل بينهم وتمتينه؛ 
إذ الإخلال هذه المناشدة» قد يفرز قطيعة إنسانية وإنمائية بين من بمسك بطرفي حبل 
التواصل» ومن هذه الشروط: 

أ. فهم الذات واحترامها: يشترط لنقد الذات حصول فهم الذات واحترامهاء 
والحرص على عدم إشغال الذات بما لا يعنيها من محاقر الأمور وسفسافها. فإقحام 
الذات في أشياء ليست من اختصاصهاء سيفقدها الاحترام» ويبقيها في حلقة استهلاكية 
مفرغة؛ فإذا لم تحدّد الذات ذاقهاء لا شلك أنها ستستهلك ذوات غيرها. إن التزيّن 
بذوات الغير لا يحلب الاحترام بله فهم الذات لنفسها؛ ولك ع هاف لصون ايد 
الانشغال بالأشياء الى أسهمت في تنمية الآخر؛ ما قد يغرق الذات في مستنقع التبعية» 
ناصف» مصطفى. اللغة والتفسير والتواصل» مرجع سابق» ص79. 


'' فوكوء ميشيل. جنيالوجيا المعرفة» ترجمة: أحمد السطايّ وعبد السلام بن عبد العالي» الدار البيضاء: دار توبقال 
للنشر» ط١ا»‏ ام ص5 ”7. 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ومو 
وتصير اللغة بين ذات التنمية» وذات التبعية لغة اتصال إنمائى» تفتقر إلى لغة التواصصل 
الإنساني. فمن شروط التواصل أن تفهم كل ذات خصائص أشخاصها وأفكارها 
وأشيائها؛ وإلا فقدت الثقة في مرجعيتها. إن أهم شيء في فهم الذات واحترامهاء هو 
فهم الاختلاف المبدع لدى الآخر واحترام رؤيته لله والكون والإنسان» وذلك لتفادي 
الصدامء أوحصره في دائرة الاحترام المتبادل؛ إذ "لا يمكن إضفاء الطابع الرقمي على 
الفهم. ثمة فرق بين أن نربي من أجل تحصيل الفهم في الرياضيات أو في مادة تعليمية 
أخرئ» :ونين أن ترق :من أجل اكتساب الفهم الانساق."' ' ومثل هذا الفزاوج ف 
الفهم يرفض الغرب. التسليم به لا سيما فيما يتعلّق بالمتاهج الدراسية في العالم 
الإسلامي. وهناك نماذج إنمائية وإنسانية متعدّدة» وعلى الذات أن تتميّر بأنموذحها حى 
تحقق الاحترام لنفسها. فالتواصل الإنمائي والإنساني الذي عرّر عبر قنوات العوللمة» 
يكون لمن يحترم ذاته إنمائيا ويفهم الآخر إنسانيا. فشرط التواصل الأول هو ترصيص 
الذات إغائيا .عنظومتها الحضارية؛ إذا 6 في عالمنا المعاصر حدوث تواصل إنساني مع 
ذات متخلفة إمائياً. 


ب. فهم الآخر واحترامه: وهذا الشرط مببئ على الشرط الأول. فاحترام الذات 
وفهمها يجلب احترام الآخر وفهمه؛ لأن نقد الذات يعبّد طريقاً تجاه الاعتراف بالآخر. 
وعدم التماهي مع الآخر من قبل الذات» يجعل الذات قرا للاخر. فإذا تداخحلت 
الذات في الآخرء فكيف للآخر أن يرى الذات ويفهمها ويحترمها؟ إن الفهم الواعي 
للذاف واكك يلب أن يحترم كلاهما موقعه الإنمائي وموقفه الإنساني. فالتفاعل بين 
الذات» والآخر» ضرورية للخروج من مأزق الاقتتال مع الآخرء أو الافتتان به» و عليه 
'يقترح هابرماس نظرية الفاعلية التواصلية» بكل ما تفترض من اتفاق وتواصل وإجماع 
عقلاني» لمقاومة الاستعمار الداخلي للعالم المعيش الحديثء» وذلك لأن الجهاز المفاهيمي 
الذي تم استثماره لنقد العقلانية الأداتية لم يعد كافياً لفهم تفسير الفلواهر المرضية 


'' موران؛ إدغار. تربية المستقبل: المعارف السبع الضرورية لتربية المستقبل» ترجمة: عزيز لزرق ومنير الحجوحي» 
الدار البيضاء: دار توبقال للنشرء 2.31 5١٠٠5م,»‏ ص85. 


“ا ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه صيف 59.٠‏ ١ه/؟.‏ ٠0م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 


للمجتمع الصناعي المتقدم."'' إن نزعة التمركز حول الذات تفضي "إلى الكذب 
على الذات» وبالتالي خداعهاء وهذا شيء ناجم عن اللجوء إلى التبرير الذاتي وإلى 
تركية الذات»:والميل نحو جنعل الغير مصدر كل الشرور» سنواء كان هذا الغير غبسارة 
عن غريب أو قريب لنا."” ' إن تعايش الذات مع الآخر يكون تحت سقف الاحقترام 
لنماذجه الإنسانية والإغمائية. فالاحترام الإنساني لنماذج الآخر الإنمائية يعن أن "التطلع 
نحو أفضل العوالم» ليس هو على الإطلاق التخلي عن الأمل في عالم أفضل."”' 

ت. التوظيف المتبادل للفهم والاحترام: لا بدَّ أن يشعر الآخرٌ الذات الأخرىء بأن 
التفاهم والاحترام قد حقَا مقصدهماء من خلال توظيفهما في عملية البناء المشترك؛ 
بحيث يُترجّم ذلك بانّخَاذ خطوات جريئة وملموسة» تنقشع بداخلها ضبابية الرؤفية 
للحاضر والمستقبل. ويكون التوظيف المتبادل بالالتفاف حول المصالح الإنسانية والمنافع 
الإنمائية؛ ما أدّى بيمبرماس إلى إدخال "العالم المعيش بوصفه خلفية للنشاط التواصليء 
أي أن المشاركين في التواصل» ومن أجل التفاهم حول وضعية خاصة بُمء يرتبطون 
بتراث ثقائي يستمدون منه بعض العناصر» ولكن بالعمل على تحديدها." ' بحيث 
يكون تحديد هذه العناصر في إطار المسائل الإنسانية والإنمائية الوضعية المشتركة. 

ث. تفعيل الإنحازات واستثمارها داخل هذا التوظيف المتبادل: لا شيء في التفاهم 
المشترك أهم من عملية التفعيل. فالتفعيل رهن بالتأسيسء؛ إذ لا بد من توظيف هذا 
التفعيل داحل مؤسّسات إنائية» تتميّز بصرامتهاء وانضباطهاء وقوانينهاء وأخلاقياقاء 
وتصوراقنا للمسعقيل هذا هاتعكن أن بلسية' فق التزاضل اللي تحت بين تحرف 
واليابان بعد الحرب العالمية الثانية» وذلك من خلال مؤسسات إغائية» ثبت أهها تمتلنك 
المقدرة على معالحة المسائل الكبرى الي تعترض طريقهما. 


'' أفاية» محمد نور الدين. الحداثة والتواصل في الفلسفة النقدية المعاصرة: نموذج هابرماس, الدار البيضاء: أفريقيا 
الشرق» 235 /99١م»‏ ص17 7. 

7 موران» إدغار. تربية المستقبل» مرجع سابق» ص .1١‏ 

*! المرجع السابق» ص85. 

'' أفاية محمد نور الدين. الحداثة والتواصل في الفلسفة النقدية المعاصرة» مرجع سابق» ص85١.‏ 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات سمو 

ج. استقطاب الآخر تحاه هذه الإنجازات بوصفه مستهلكا ومشاركاً ومسككمراً 
ومنتجاً: فلا يمكن للآخر أن يمتلك عناصر الثقة في مؤسّسات التواصل الإنساني 
والإنمائي» إن لم يشعر بأنه يستفيد من عطاء هذه المؤسّسات الإنمائية؛ استفادة لا 
تعدمها مدى حاجة هذا الآخر لغيره. لقد تمكنت الولايات المتحدة في حرها الباردة مع 
الاتحاد السوفياق» من استقطاب اليابان وكوريا الجنوبية وسنغافورة إلى معسكرها 
الغربي» بعدما أفلحت في أن تمنح هذه درك صفة المستهلك والمشارك والمستثمر 


والمنتج» وقد استفادت هذه الدول إمائيا بعد فهاية الحرب الباردة» وهي الآن تشكل 
قطباً اقتصادياء لا يمكن الاستغناء عنه في حل مشاكل العالم الإنمائية. 

ه إكتعان الكخرا يانه تلك المقدرة على أن يكو طلزها "مهما قعكلية التواضيحل 
الإنمائي: وهذا الإشعار هو إشعار إنساني بالدرجة الأولى؛ لأن الآخر يعجز عن أن 
يتواصل إغائيا مع غيره إذا فقد الثقة في نفسه. أو شعر بالمهانة والاستتباع. فالتواصصل 
الإنغائي يشترط فلك الارتباط اللامتكاقء بين الذات» والآخر» خاصة على مستوى 
اللغة. فالولايات المتحدة الأمريكية أبقت على العالم سجيناً للغتها. ومثل هذا ما كان 
ليتم عبر العلوم وحدهاء وإنما ساعد الإعلام بكل وسائطه على انتشار هذه اللغة؛4) ما 
جعل الآخر فاقداً للثقة في نفسه وف لغته» وعاجزاً عن التحدٌّث با بحرية وطلاقةء 
والإبداع بوساطتها. 

فت إعطاء الفرصة لكشن [العصام عل 14405 ؤهذا يع كل اسكانا عيرا 
للتحرّر من الحلقة المفرغة للارتباط اللامتكاقء؛ ويهيء للآحر سبل المشاركة 
والمنافسة» وعرض البدائل الإنمائية. 

و. ربط التوظيف الإنهائي بالاعتماد المتبادل: وهنا تتجلّى حقيقة نقد الذات»ء 
والسمو بعطاءاتها إلى مرتبة التفعيل والتأسيس والإنحاز والاستمراره وذللك يتحققق 
بالاعتراف بالآخر المعتمد على ذاته؛ والإبمان بأن إنحازاته الذاتية تستحقٌ المبادلة 
والمداولة. وفي إطار ذلك تستمر الذات في تفعيل عناصر المساءلة» وتحقيق المزيد من 
المواقف المسؤولة تحاه الأخلاق والرسالة والعقيدة. 


م" ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ 7م20 ناصر يوسف ومحمد بلغيث 

ز. التفاهم الناضج على ترجمة العمل الإنساني والإنمائي إلى ثمار ناضجة: بحيث لا 
تؤثّر القيم المتباينة» مثل: الألاق» والرسالة» والعقيدة» في تعطيل آليات التواصل 
والعمل المشترك. وإذا تم تفادي حصول اصطدام في القيم بفضل التفاهم المسؤول؛ فلا 
ملك أذ مقاضة النواس| ١‏ تكون قد قرت إثسانيا وإانيا. 

". مقاصد التواصل الإنساني والإغمائي: 

إن تير العاكمة نيو القات ولاه عالا انا ديدم لقن قامس السناتة 
واعلفة قبي فلكلا صمي عدر فطل ثمار التواصل. هذا لأن التواصل يشترط 
حصول مرميل ومتلق أثناء الحوار» كما يشترط حصول شراكة ذكية ومتكافئة على 
منقرى القرل و لامعا فال دمن الكثاقة الاقافتةكياتك مطل شروري) لتنا علافسة 
إنسانية متكافئة. 

يعدٌ إيصال الرسالة الإنمائية وإفادة الآخر منهاء أحد أهم انشغالات مقاصد 
التواصل الإنساني. فإذا لم تُفِد الذات المتواصلة الآخرء فما الفائدة من التواصل 
الإنهائي؟ بل مثل هذا التواصل الذي لا يعدو كونه اتصالاً مادياً وآلياء لا يحقّق القاصد 
العليا للتواصلء مثل: التبادل المحترم» والحرية» والمسؤولية؛ لأن "الأنانية ليست صفة 
متعلقة بالسلوك فحسبء وإنما تتعلق كذلك بالشخصية. فهي تعيئ أن أريد كل شيء 
لنفسي» وأنيئ أجد المتعة في الاقتناء وليس في المشاركة» كما تعينئ أنئ يجب أن أكون 
جشعاًء لأنه إذا كان هدفي هو التملك فإنئ أكون أكبر بقدر ما تزيد ملكي ويحجب 
أن أشعر بأنى خصم للآخرين جميعاء لزبائئ الذين أريد أن أحدعهم, ولمنافسيّ الذين 
ريدن انف طلهىزنفمان اقيق آزية اق امسلوي زأئن باجكع إن اعنم لأنداية 
حدّ لرغباق» وأنئ لا بد من أحسد من بملك أكثر ثما أملك. وأحاف ممن بملك أقل... 
ولكن علي أن أكبت كل هذه المشاعر لكي أقدّم نفسي (للآحرين كما لنفسي) 
كشخص مبتسم ودود مخلص وعقلان كما يتظاهر الجميع.""' إن إضفاء البعد 


*' فرومء إيريك. الإنسان بين الجوهر والمظهر: نتملّك أو نكون؛ ترجمة: سعد زهرانء الكويت: المجلس الوط 
للثقافة والفنون والآداب» 989١م‏ (عال المعرفة: »)١ 1٠١‏ ص؟ .535-١‏ 


اخخلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات مو 
الإنساني على الفعل الإتمائي» هو الذي يجعل الإنسان يبتسم بصدقء ويعمل بإخلاص» 
ويتصرف برشد. 

يشترط تحقيق المقاصد الإغائية» تحريد المتحاورين من الأنانية الإنغائية» والتركيز 
على إنضاج المسائل الي تعلق بالتدنمية» كمكدف تقريب وجهة النظر الإنسانية تجحاهها؛ 
لأن مقاصد التواصل تتوحمّى المساواة لتعميم عناصر الإفادة. فمن غير مساواة في القول 
والإصغاءء, وثي الحرية والمسؤولية» ستعدم فرص تبادل الخبرات والحلول ووجهات 
النظر السديدة. 

وتتجلى أهمية الأبعاد الإنسانية للحوارء في أنما تبقي المسائل الإنسانية في إطار 
إنساني» يبغي تحقيق المزيد من التواصل الإنمائي؛ لأن ا محاور هو إنسانء ويُفترّض منه أن 
00 على قضاياه الإنسانية» ال لا تخضع لمنطق المنفعة المحتكم إلى مبدا: الخطأا 
والصواب. فإذا تلاقت القيم الإنسانية تلاشت الأنانية الإنائية» و"لنا أن نتوقع أن 
الاختلافات في عملية الفكر ستبدأ هي الأخرى في التلاشي. وثمة شواهد في الحقيقة 
تدل على حدوث تغيرات في الممارسات الاحتماعية» بل وتغيرات طرأت على الحالات 
الوقتية للتوجه الاحتماعي» وهو من شأنه أن يغير طريقة الإدراك الحسي والتفكير عند 
."* وعليه فإن نبذ الاختلافات الي عادة ما تكون سبباً في تأحيج الصراعات؛ 
هي مقصد سام من مقاصد التواصل الإنساني والإنمائي. 

إن القيم الإنسانية» مثل: الحاحة إلى التواصل» والانفتاح» والحرية» والمسؤولية» 
وتقبّل الاتلاف وإيجاد الحلول له؛ والاحترام المتبادل» والصدق؛ والنزاهة:؛ تُعبدُ 
طريقاً سهلاً أمام إنماح مقاصد التواصل الإنساني والإثمائي» وتفعيلها على مستوى 
المؤسسات الحضارية؛ إذ يشعر الناس في باحة الحوار الناضج بالحرية في إبداء آرائهمء 
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وعرض مقترحاتهم. فالحوار يشكل أعلى درجة في النشاط التواصلي» ويعين ذلك أنه لم 


الناس 


“' نيسبت» ريتشارد إي. جغرافية الفكر: كيف يفكّر الغربيون والآسيويون على شكل مختلف.. ولماذ؟ ترجمة: 
شوقي حلالء الكويت: المجلس الوطين للثقافة والفنون والآداب» ٠٠٠١م‏ (عال المعرفة: »,)5١5‏ ص8١5.‏ 


١ "5‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد /لاه» صيف 9 اهاة. .٠5م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 


تعد هناك حواجر نفسية تمنع من تفعيل التواصل. إن المهدف من الحوار هو تعزيز 
مقاصد التواصل؛ وينجم عنه:*' الانخراط في النشاط التواصلي؛ نظراً للحاحجة إلى 
التواصل. وتعزيز عناصر الانفتاح والحرية والمسؤولية. والتعامل مع القضايا والأفكار 
ذات الصلة بالتواصل. وتقدير الفروق الفردية. وتقيّل الاختلاف والصراء؛ في ظل 
توفر الرغبة في تقديم حلول مناسبة. والتغذية المرتدة الفاعلة. والاحترام المتبادل» والأمل 
المفعّم» والثقة. والصدق والنزاهة أثناء التواصل. والموقف الإيجابي تجاه الفهم والتعلّم. 
والرغبة في الاعتراف بالخطأء والإنصات للإقناع. 

4 . أخلاقيات التواصل الإنساني والإغغائي: 

قد يتعذّر استثمار مقاصد التواصل الإنساني والإتمائي في غياب قيم وضوابط»ء 
تكون حكّماً بين المتحاورين؛ إذ تساعد على إنضاج التواصل وإفاره. فخضور 
الإخلاص يسهم بفاعلية في الوصول بالتفاعل الإيجابي بين المتحاورين إلى ذروة نشاطه 
الإنساني والإنمائي؛ لأن الإخلاص لا يشترط حصول الإفادة أثناء االحوار والتواصصل 
فحسب؛ وإنما ينشد حصول توافق إنساني. فمثل هذا التوافق الإنساني يتأنّى من رؤية 
امحاور على أنه إنسان له قضاياه واهتماماته وانشغالاته ومعتقداته» شأنه شأن المحاور 
الأتحره ها قد يقر من العقارة السلبية للمحاورين بحاه بعضهم البعض» مثل: الغرورء 
والتكبّرء والعُجبء والتعالي» والاحتقار» والإهانة. فرسوخ هذه القناعات السلبية في 
ذهن المحاورين» أو في ذهن محاور دون غيره» أمكنها أن تكون سبباً في تشويه مقاصد 
التواصل» نظراً لما قد ينجم عنه من غضبء واستعمال للعنف بالعلامات اللسانية وغير 
اللسانية. فأخلاق اللاعنف باتت ضرورية لإبحاح التواصل؛ لأن التواصل لا يعتترض 
طريقه عدم الفهم» فذلك مسألة وقت؛ ولكن العنف هو العدو الزمئ للتواصل. فإذا 
"م يكن لأخلاق اللاعنف أية فعالية مضمونة» فإن دلالتها النموذجية قائمة في عملية 


 )2011171111171116011011 5:‏ 211111077 17 21715 هآ لتقطع1؟ا ,معدوعممقطول 19 
7 ,1990 بلع 34 بعص[ ,سوعط لصقاء 1135 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإتمائي ف تحليات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات بام و 


التحول الي تلقي على عاتق كل فرد مسئولية الشروع في تطبيق السلام بدل محاولة 
البحث عن الخطأ لدى الو 


ينبغي الحرص في أثناء التواصل على توظيف أخلاقيات وقيم وضوابط» تساعد 
على احترام الإنسان والاقتراب منه بالقيم الإنسانية ال تخاطب فطرته.؛ وبالوسائل 
الإنمائية الي تنمي انا وهر :فآ كوف اتناس با انام راطو كله سحن لسن 
التواصل الإنساني» والاكوة الات اا لغيره» فذلك هو خلق التواصل الإنمائي. 

إن قاعدة: الإنسان أخ للإنسان» تشكل مدخلاً مهما لربط الأخلاق بالتواصل 
الإنساني والإنمائي» وال يشترط لنجاحها حصول النظرة المحترمة للإنسان» والتوظيف 
الرحيم للاحتلاف» وإطلاق حرية الاختيار والمراجعة» وتعميم العدل» وتجريم الفساد. 
لا بمكن أن يتم التواصل من الزاوية الأخلاقية» إذا افتقد التواصل لآلياته وشروطه 
ومقاصده. إن حضور الأخلاق مشروط بحضور الاعتراف المتبادل بين الذات» والآخر. 
فالاحترام المتبادل يشكّل اللبنة الأساسية في بناء أخخلاقيات للتواصل الإنساني والإثمائي» 
تكوة انع وو لفو عر عاذت قعد 2 الإنسان أن يعيش مع غيره في 
انسجام وأمان وسلام؛ لأن التواصل ينجح أكثر "في ظل إسهام الخبرة الأخلاقية في 
إطالة عمر الحوار."' وعليه فإن هناك أسباباً للتواصل» ودعائم متيئة للحوار» تتأتى من 
معرفة الإنسان لنفسه» ومن هنا نعتقد بوجوب توفر هذه الأخلاقيات من أجل حوار 
مثمرء وهي:'' التواضع» والعلم والمعرفة بالعالم» ونبذ سوء الظنء ونبذ العناد» ونبدك 
العنف» وحسن الإصغاء» والتسليم بحرية الآخر. 


'' ميشوء ايف. "العنف" في: مجموعة من المفكرين» تساؤلات الفكر المعاصر, ترجمة: محمد سبيلاء الرباط: دار 
الآمان» ط1دء /9481ام» ص35. 
امآ ,011011 0011171117116 انماسلاط “إن 177207165 .117 لاعطامع اك ,مطهزع 11 21 
م,2002 ,60 اه ,161111 110115011" 
''لمزيد التوضيح؛ ينظر» يوسفء أحمد. سيميائيات التواصل وفعالية الحوار» مرجع سابق» ص517-54. 


١ "8‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 47١‏ ١ه/9١٠1م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
ثانياً: الضمانات القرآنية للتواصل الإنسانئ والإغمائي مع الآخر, والحفاظ على إرثه 
الحضاري 

لقد غاب عن فلاسفة الغرب -بوصفهم علمانيين- أن التواصل يشترط الضمان؛ 
وعليه فإن علامات الاحترام بوصفها ضماناً دينيء تسهم بفاعلية منقطعة النظير في 
تفعيل أحلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي مع غير المسلمين. فلا تواصل إنساني 
وإنمائي من غير ضمان ديئ. 

تتركّب الضمانات القرآنية من آليات إقناعية» تثُبقي الآخر مشدوداً إلى طبيعة 
لوي ةا أمام مرونة أجزائها؛ ما جعل قارب الاحترام قائدا ذكيا بامتياز 
لركب التواصل؛ ولا غرابة في ذلكء» فالحضارة الإسلامية مشهوةدٌ لما ببراعتها الفعلية في 
التسامح مع الآخر واحترامه؛ نظراً لما تبسطه للآخر من قيم عملية» تدفعها دفصاً إلى 
التوّد مع المغلوب والتواصل معهء ومثل هذا يشكل عروة الاحترام الوثقى وذروقها. 

ُعَدٌ الضمانات القرآنية الآ ذكرهاء مثل الاحترام وتبعاته» طريقاً مشروعاً لتفعيل 
آليات التواصل الإنسان والإنمائي وشروطه ومقاصده وأخلاقياته؛ واستتثمارها في 
ترسيخ طبيعة احترام الإنسان» وإبحاح عملية التواصل؛ وهي كثمانات' فلت للأمم 
المغلوبة من خلال الصورة الحسنة للفاتحين» قبل أن يستكشفوا حقيقتها في كتاب 
السلمية 

.١‏ تدويل احترام الإنسان: 

لا شلك في أن طبيعة الاحترام تختلق ثمرة التفاعل. أَوَ ليس الدين الإسلامي يحترم 
الإنسان» أي إنسان؟ محاكاة لقوله سبحانه وتعالى :وَلَْدْكيسنَابق دم متخن لير 
والبحر وردفتهم كلدك وَفَصََلهُمْ ع حكثير حكير يَمَّنْ حلفا نفْضِيلًا ؟ (الإسراء: 20٠١‏ 

تنطلق عملية احترام الإنسان من أن هذا الإنسان يشكل رقا قينا ونحاعد قن 
معادلة الحضارة الإنسانية. فالإخلال يبهذا الرقم الفاعل هو إخلال بالتركيبة الحضارية؛ 
الي تخد من الإنسان محوراً لحاء وبعداً معرفياً من أبعادها. ومثل هذا التهميش لدور 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ومو 
الإنسان في عملية الترصيص الحضاري» هو حالة متر سّخة في قلب الاستعمار الذي 
أصابه الصدأء وانّْحذت منه الحضارة الغربية طريقاً لاستغلال الأمم المغلوبة على عقلها. 
فتجرّدت هذه الحضارة من لبوسها الإنساني؛ لأنها باتت ترى في معارفها وعلومهاء الي 
هي من صنع إنسافها وإبداعه؛ فيها من الكفاية ما يجعلها لا تتفاعل مع الآحرين؛ ولا 
تستفيد منهم. إن تضييق الحضارة الغربية -بفعل الاستعمار - على دائرة التفاعل 
والإفادة» ساعد على توسيع مساحة اللا احترام والإبادة. 


؟. التوظيف الرحيم للاختلاف: 

سرك اتعرام الكش الغدلك :و اتسين اوداك اللاقلقةه تطاييا عرف لامر 
وإدراك محمولاته المختلفة؛ لأن من أخلاقيات الاختلاف فهم عدم الاختلاف» ومن 
أخلاقيات الاختلاف إنزال الرحمة على من يُصِرٌ على عدم الاختلاف» وعلى من يُبقي 
على حربه مفتوحة مع المختلف. إن السموٌ بالاختلاف مع الآخر المغلوب إلى مستوى 
الأخلاقيات؛ يُفرز آليات تعدم كل وسيلة تغري بعدم الاختلاف معهء أو عد المختلف 
وعد 16 6 من المنظومة الحضارية الغالبة. لم تكن الحضارة وحدة واحدة عبر 
التاريخ؛ بل الحضارة حضارات» والناسوت اختلافات؛ ومن هنا تستقي الأفكار محأيتها 
وعالميتهاء ومنظومتها ومُويّتهاء وني ظل تباين البيات تتباين العقلياتء فتتبدد 
حضارات»؛ وتتجدّد حضارات أخحرى؛ ما يجعل الأمم تزحر بتنوّعها البشري» وتعدّدها 
اللغوي» وتلوّها العقدي. 

لقد حازت الحضارة الإسلامية قصب السبق ف إدراك حقيقة البنية الحضارية 
للأمم؛ لما بمتاز به المسلمون من هدي شرعي يفتقده الآخرون. فعندما واتتها فرصة 
قيادة الحضارات؛ اهتدت الحضارة الإسلامية لهذا التوضيح القرآني» وتعاملت مع الأمم 
المغلوبة من منطلق قوله تعالى : لوَلوَعَهَ رَبْكَ َل ألدَاسَ موده لمان تلفت 0 إلا 


2 
# ةاغي عن كل نر 


من يحم رَبك وَلِدَلِكَ خَلَقَهْرَ 6 (هود: )١١5-١1١+‏ ضمِنَ هذا النص القرآني للأهم 
المغلوبة أمام غلبة الإسلام واحتراميته» أن اقتلاع جذورها الحضارية أمرٌ غير وارد. لقد 


خلق الله هذه الأمم على تبايناتماء لتظل على اختلافاتا في المدى؛ ومن ثم لم يكن 
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للفتح الإسلامي الرحيم -حضارياً- أن يرفع عصا العذاب؛ كما فعل أشياع القرّة من 
زبانية الاستعمار. 

تشكل رحمة الاختلاف بنية الفتح الإسلامي؛ الي استقرّت في سويداء الحضارة 
الإسلامية» فخالطت عقلهاء وذابت عناصر القوّة والعذاب في عقل الحضارة الإسلامية 
و رحمته بالآخر. لقد 35 هذه الحضارة بعقلها الذي يجاهد من أجل وضع القواعد 

من العلم والمعرفة في كل أرض يقصدهاء وذلك من غير أن يكون الاحتلاف مع 
علوي نيا ىق التسضاك إرنه الحضاريء أو التشكيك في منظومته التاريخية. 

إن إرساء معالم الاحتلاف بعلم لا يأتيه الباطل من بين يديه» نان لقوله تعالى: 
( وَن َو كلق لسوت وَالْارْضِ وَلَغْيلَفُ اليك وَالْوْيِك إِنَّفٍ دَلِكَ ليت َنعلِيينَ 6 
(الروم: ؟؟) كان رادعاً للفاتحين في عدم ممارسة القوّة في ني المغلوبين عن ألسنتهم 
ومعتقداتهم» وكان ذلك أيضاً .عثابة الضامن لؤلاء بأن العذاب لن ينال أجسادهم 
وحضارقم؛ لأن العذاب ليس من إنسانية الصفح الحضاريء وإنما هو من حيوانية 
السفح الاستعماري. 

“. إطلاق حرية الاختيار والمراجعة والنقد: 

لقد قامت معظم الحضارات على الاستعباد والإقطاع.؛ ولم تشذ الحضارات 
العريقة عن هذا المسلكء» مثل: الحضارة الصينية» والمصرية» والفارسية» والرومانية» 
والغربية؛ لأن من الأهداف الرئيسة للأمم الغالبة» هو تحويل وجهة المغلوب إلى قبلتها 
الحضارية؛ فالإنسان المغلوب إن لم يُستعبّد من داحل هذه الحضارة؛ فلا شك أنه 
سيُستبعد من دائرقاء ويُحكم عليه مغادرة الحياة إلى الأبد. إن معظم الحضارات الغالبة 
تنتهج الفاروق الننع فكها دق التكسال الاسات الملزي الا ها النشرية و الافيكة 
وهي إن رعش على اعنداق:ذيانفيا» فإن ولاة.هذا:الإتسان المغلوي نا الدين سيكون 
متذبذباء لا هو مع نفسه ولا هو مع ذاك نظراً لما صار يلمسه من استغلال وعذاب 
ونهميش وقمع وإقصاء. 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات اعجو 

وخلانا ما سق الاشارة إليف. يكرك الخضيارة الاسلامية غرية اهيار للدين: 
الذي يتناسب مع المقاس الإيديولوجي لكل إنسان» شريطة أن لا يخرج ذلك عن دائرة 
الاحترام المتبادل. إن الاختيار الدين يتناقض تماماً مع هوى الردّة الدينية. فالاحتيار إذا 
شمل الدين الإسلاميء لا ينبغي أن يتكرّر أكثر من مرّة مع دين غيره؛ وإلاً فإن الاختيار 
العشوائي» سينجم عنه ما يدعو إلى عذاب النفس وتعذيبها. فهناك حدودٌ حدّها الله لا 
يمكن التلاعب وناء والاختيار إزاءها. 

لقد ضمنت الحضارة الإسلامية بفتوحاتها للأمم المغلوبة حرية الإبقاء علب 
معتقداتهاء وحرية المعتقد لهذه الأمم فيه ما يحفظ لهذه الأمم إرثها الحضاري. ألم تقم 
الحضارة الإسلامية على أرضية الاختيار الديئ من أول يوم ابتذرت فيه بذرة الدعوة 
الإسلامية وذلك ف قوله تعالى: لآ[ ل إواء ف لذن دبي افد نَأل 4 (البقرة:5١)‏ 
فلم يكره الناس على ركوب دين يأنفون منه» وتُستأصل من أحله حضارقم؟ وفي 
"هذا المبداً يتجلى تكريم الله للانسان» واحترام إرادته وفكره ومشاعره» وترك أمره 
لنفسه فيما يختص بالهدى والضلال في الاعتقاد وتحميله تبعة عمله وحساب نفسه.. 
وهذه أخص خصائص التحرر الإنساني.. التحرر الذي تنكره على الإنسان في القرن 
الإسلامي» فهي سبيل الحضارة الإسلامية لتفعيل المعاني السامية لاحترام الآخر المحتلف 
والتفاعل معه. والحفاظ على إرثه المعرفي والفكري والفلسفي والمادي. فلم "حمل 
الإسلام السيف إذن ليكره الناس على اعتناقه عقيدة» ولم ينتشر بالسيف على هذا 
المعيى كما يريد بعض أعدائه أن يتهموه! إنما جاهد ليقيم نظاماً آمناً يمن في ظله 


أصحاب العقائد جميعاء ويعيشون في إطاره خاضعين له وإن لم يعتنقوا عقيدته؟"*" 


'' قطبء سيد. في ظلال القرآن, القاهرة: دار الشروق» طه 5 5117 ١ه//"‏ 953١م‏ مج1ء ص 7931. 
' المرجع السابق» مج١»‏ ص555. 
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. تعميم العدل: 

يشكل العدل أهم القيم الرئيسة في الإسلام؛ ولا شك أن جميع الأمم دون استثناء 
تنشد هذه القيم الإنسانية الرحيمة؛ الي تعيد الإنسانية للإنسان؛ ولعل العدل في المفهوم 
القرآي يعلو على كل مفهوم؛ وإلاً لماذا رحبت الأمم الي كانت ترزخ تحت نير 
الرومان والفرس بالفاتحين؟ ولماذا قبل صرب البوسنة الحكم العثماني على غيره؟ أو لم 
ينعم اليهود بالعدل الإسلامي بعدما اضطهدهم المجتمع الدولي وقتذاك؟ 

دكين اللفية الرعضينة للعدل كي قلف فو التقارية" التفية | لاتالانية كن افنسا 
ارتبطت بالخوف من الله لقوله تعالى: #أْعَِلوهْوَأَقَرَبُ لِلتَقَرَى 4 (المائدة: +) وهل 
ننتظر من أحد يخاف الله إل العدل؟ أَوَ ليس هذا الترتيب المنطقي» الذي يبجمع بين 
المسلمين والعدل والتقوى» يدعو الآخر للاطمئنان على حياته ومعتقله وإرثه 
الحضاري؟ 

فضلاً عن ذاك» فإن العدل يشكل حصنا منيعاً د الظلم» الذي يمحر على 
المواهب الفقيرة ماديء ويقف عائقاً أمامها لتفعيل قيم المبادرة والإبداع. لقد تمكنت 
مواهب الأمم الخلوية عزن العدر رن ل عي العدل الإسلامي؛ إذ أمِنوا على إرثهم» 
وعدُوا قوله تعابى: لوَلآيَجْرِمَتَكُمَ سَكَانَُوَوِ ع1َأَلَاسنَروٌا 4 (المائدة: 8) عثابة 
رسالة للإصلاح وليس للإفساد. 

ه. تجريم الفساد: 

ما من شلك في أن الإسلام جاء ليّتمّ مكارم الأخلاق» وليس للإفساد في الأرض. 
فعمارة الأرض إنسانياً وألاقياً وإفائياً كانت غاية الفاتجين» ولم يكن جهادههم إلا 
لاستئصال هذا الفساد؛ ولهذا عُدَّ من يدفع الجزية خارج عن دائرة من يفسد في 
الأرض» بعدما وضع الفاتحون لهؤلاء ضوابط وقيماء تجعلهم أمام المسلمين في غاية 
الاحترام والأدب والإصلاح في الأرض. وقد زاد التزام هؤلاء الذي فضّلوا البقاء على 
معتقداتهم إيمانا يمذه القيم» نظرا لما لمسوه من حرص لدى الفاتحين والممسلمين الجدد 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات مع و 
على محاربة الفساد. فضلاً عن أن صورة الفاتحين بدت هم أنها تختلف عمِّن سيقوهم» 
وعن غاثوا”ق الأرمن فساداء مصيدانا لقوله تعالى: لوَاسَحْ وَكاتَيح سبي لَالْمْنْسِينَ 4 
(الأعراف: 57 )١‏ 

لقد كان من الطبيعي أن تشعر الأمم المغلوبة بالأمن في غياب الفسادء وعدم القلق 
على ضياع إرثها الحضاري؛ لأن الفساد في حكم القرآن جرعة تستحقٌ اللعنة: ادن 
2غ ار ادن لسع 4ع سر سه و سس سجرج اب ل . مج يم الاجر يل ل ووم يس س4 


ينَفضون هد الله من بعد ميتلقه- وي 5 مر ميو أن وصل ريفس دوت فا لأرض ضٍ اوْلكيْك هم اللعنةوهم 


سو رادار (الرعد: 5؟) 


ثالقاً: أهمية التواصل الإنساني والإغائي مع الآخر في تجليات الحضارة الإسلامية 
الغالبة 

لا نختلق أمرأً جديداً ومن ثم لا نرى شيئاً جديداًء إذا ما قلنا أن الفتح الإسلامي 
قد حركته الرغبة في إبلاغ الرسالة الإسلامية الإنسانية من جهة» والحصول على الغنائم 
لتحسين الحالة الإنمائية للمسلمين» والفاتحين خاصة» من جهة أخرى» وليس كما يزعم 
بعض العارفون بأحوال الحضارت»ء أنه 0 يكن الغرض من هذه الحروبء في الأساس 
عرع ا لعو 33 ويا بتكو كذ ورمعل ذا فليا اف التفرارة لاد فد وفيت 
مبلغاً عظيماً من الرقيّ والسؤدد؛ في محالات إنسانية وإنائية شئَّى؛ ولعل الفتوحات 
الإسلامية» الي كانت سبباً ف رفعة المسلمين» هي نفسها الي أسهمت في رقي غير 
المسلمين. مثل هذه الفتوحات قد استفادت منها الشعوب» ال شرح الله صدرها 
للإسلام» أو ال افطكرك البقاء على دينهاء 1 بدفع الجزية. وقد كانت نصائح 
الفتح الإسلاميء المتمثلة في الحفاظ على المعابد والصوامع والأديرة والبيع» دافها إلى 
حفاظ المسلمين على إرث الدول الى شملها الفتح من: تقاليدء ا وقيمء 
وأفكار» ولغات» وعقائد. وعليه فإن أهمية التواصل الإنساني والإغنمائي في تحايات 


5 بروي» إدوار. تاريخ الحضارات العام: القرون الوسطىء ترجمة: يوسف أسعد داغر وفريد م. داغر» بيروت- 
باريس: منشورات عويدات» ط 23 ام مجلا ص7١١.‏ 


ه 5 ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57٠8‏ ١ه/9‏ .٠م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
الحضارة الإسلامية الغالبة» تمثلت في إيصال رسالة الإسلام وإبلاغها للأمم المغلوبة؛ 
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وقد تم ذلك من خلال احترام الإنسان» وتنمية قدراته الروحية والمادية. 

تحقق جزء كبير من هذه الأهمية من خلال آليات التواصل: الثقافة واللغة؛ ما 
أضفى إلى عالمية الحضارة الإسلامية؛ فلو "كان المسلمون اقتصروا على إحلال حكم 
عربي أحني محل حكم بيزنطي وفارسي لظل انتصارهم العظيم بالتأكيد محدوداً وقصير 
الأحل. ولكن في اللحظة نفسها الى تخطى فيها الإسلام حدود شبه الجزير العربية؛ 
نشأ وضع حاسم تمت فيه الغلبة منذ ذلك الحين للعناصر العالمية على العناصر العربية 
والقومية. وكانت الإحابة عن مشكلة التحدي التاريخي تتلخص في إيجاد بجتمع حديد 
وحضارة جتديدة لا يقتضران على عرب: شه الريرة» بل يشملان شعوباً وتحضازات 
أخران؟""" ومن 2 فزن التراميل الإنستاق الأقا طل باتكل هماسا للطيحارة 
الإسلامية؛ لأن غياب التواصل يمنطق الغلبة يعي استمرار الحروب الي لا تفرّق بين 
الإنسان والتنمية؛ ما قد ينجم عنه إدحال العالم في فوضى عسكرية مفتوحة. فالتواصل 
بشكليه الإنساني والإنمائي» أسهم في إحماد هذه الحروب» ذلك لأن المعاملة الإنسانية 
من قبل الغالب تحاه الجلوية قاوبت انايب الشر؛ أما المبادلة الإنمائية فتعرّز من 
الشركة الأنصانية: 

لا نرى أن الثقافة الإسلامية شكلت عائقاً أمام المسلمين للتواصل مع غيرهم» بل 
ززاها' | مقييت و تقر تقاف لخروه تعر كلا كمنة بن نم اتفان؟ سافنة تشقن النيف نا 
الثقافات الأخرىء مثل: الاحترام» والتسامح والوسطية؛ والعدالة» والإنسانية؛ إذ تعود 
سرعة انتشار الإسلام وتفعيل التواصل من داخل بنيته» إلى ا محمولات الإنسانية الإنائية 
الى تزحر بها الثقافة الإسلامية؛ فهي ثقافة إبلاغ؛ إذ "تعد الثقافة العربية الإسلامية كما 
نشأت في التاريح محصلة عمليات في المثاقفة» فمن يمستطيع إنكار قدرة الثقافة 


'' شتيبات؛ فريتس. الإسلام شريكاً: دراسات عن الإسلام والمسلمين, ترجمة: عبد الغفار مكاوي» الكويت: 
المحلس الوطي للثقافة والفنون والآداب» 5 ١٠٠٠م‏ (عالم المعرفة: »)7١5‏ ص4 .١5‏ 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي في تحليات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ىعو 


الإسلامية في عصورنا الوسطى على إعادة تركيب المرجعيات اليّ تواصلت معها؟ 
أما اللغة العربية بوصفها أداة فاعلة» فقد أسهمت في إنضاج الحوار» وإطالة عمر 
التواصل الإنساني والإنمائي مع المغلوب؛ لأنهما ظلت فشكل الوجه الآحر للحضارة 
الإسلامية» فليس من السهولة التجاوب مع ثقافة الحضارة الغالبة من غير التعرف إلى 
لغاتها أو تعلمها أو إتقانها. لقد استمرت اللغة العربية غالبة؛ لأن نسقها الثقافي كان 
غَانا على الأنساق الثقافية الأخرى؛ ما عرّز من آليات التواصل مع الآخر. ففي حالة 
اللغة يككون. "النسئ هو الام حماية بيقها وتباقا» بل يعن بالشسية للتلكة اللسحانية 
عاملاً حيوياً في العمليات التواصلية."*' ومثل هذا التراص النسقي الحضاري للغة 
والثقافة» أدَّى إلى "انتشار عالمي للغة العربية» فاعتمدها الأدباء والشعراء والفلاسفة 


لطا 


والأطبّاء وسائر المبدعين في العلوم الوضعية لغة تعبير» لا فرق في ذلك بين عربي وإيراني 
وتركي وسندي ورومي. والأسماء في هذه الحقول كثيرة ومعروفة. ولأعلام إيران بينها 


عه من ال 


من جهة أخرىء غيّرت عظمة الفتح الإسلامي نظرة الآخرين غير الصحيحة 
للإسلام» ومهّدت جسرا لأخلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي مع الآخرء نظرا لما 
أولاه الفاتحون من احترام لقيم الآخرين» وعدّها قيما جديرة بالجلوس إلى مائدة الحوار» 
والإصغاء لمنطوقهاء والتواضع لخطابما. فالعناد والعنف لا يجابان التواصل» بقدر ما 
عفان من سوء الظن. لقد تحسّدت أخلاقيات التواصل في شكل معاملة حسنة» 
أحذت بألباب الشعوب الى أسلمت» أو الي حافظت على حياتها بدفع ضريبة الجزية؛ 
إذ تمثلت هذه العظمة في إعادة الاعتبار للإنسان المغلوب؛ لا سيما الإنسان الذي كان 
مغلوباً في بجتمعه قبل الفتح الإسلاميء الذي كثيراً ما آلمه الرّقء والاستعباد» والتمييزء 
'' كمال؛ عبد اللطيف. أسئلة النهضة العربية: التاريخ- الحداثة- التواصلء بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» طهء 1١٠٠م‏ ص45 .١‏ 
'' الككء فكتور. "اللغة العربية في إيران ماضياً وحاضراً ومستقبلاً"؛ في: مكانة اللغة العربية بين اللغات العالمية, 
نصوص أعمال الندوة الي نظَّمها المحلس الأعلى للغة العربية بالجزائر» 8-5 نوفمبر ٠٠70م‏ الجزائر: منشورات 
مجلس الأعلى للغة العربية» ١١٠٠م)»‏ ص5؟7١.‏ 


/ 


١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/9‏ .٠م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
والتيجيش» وكل نما تعلق بامشبعاة قضائل الخريةة وللمكال ويقال ذلتك الفافتان 
الهندوسية والبوذية في عالَ الملايو القدم؛ إذ افتقرتا إلى مقاصد التواصل الإنساني 
والإنغمائي» ذلك لأن الثقافة المندوسية ثقافة قمع والثقافة البوذية ثقافة انتعزال. لقد 
أسهمت أخلاق المسلمين التجار في تغيير هذه الأوضاع المتخلفة» وذلك بإدحال 
عناصر إنسانية وعالمية على هذه الثقافات الملايوية القديمة» وأمور فنية قدأتى بما 
الفاتحونء. فبللوًا بإنسانيتها حفاف قلوب الملايو وعقوهم.؛ مثل النظرة للإنسان لالح 
كرعة لمقامه الكريم, وعدّه القيمة الحضارية الأولى لنجاح استثمارات الفتح الإسلامي» 
واللبنة امحكمة الى يقوم عليها بناء الحضارة الإسلامية» والى أمكنها أن تمتدٌ بأساسات 
الثقافة الملايوية الجديدة في عمق العالمية والإنسانية؛ إذ نلاحظ ثمار ذلك في مجالات 
العلوم والتكنولوجيا الي برع فيها الملايويون. ' ' 


إن الفارق الجوهري بين الفتح والاستعمار» هو أن الفاتحين يتواصلون مع الآخرء 
فيفيدونه 2 وإغائياً؛ أما الاستعمار فلا يقيم أدنى اعتبار إنساني للآخر» ويمسعى 
ناهد 10 تتقتونه السيوة؟ ار ابقاكياة ريجينة للضي لقان تالبك لبان باقن 
بفتحها الإسلامي على دينامية وحركية التواصل الإنساني والإنمائي مع الحضارات 
المغلوبة؛ أما الحضارة الغربية باستعمارها الأوروبي والأمريكي, فقد اكتفت بعملية 
الاتصال في شكله المادي مع المستعمّر؛ بل أفسدته الوق وإنبمانيا وإعانينا وعيكرني 
الأفئوة الشهيرة ييخ الوق و تريظانيا مثا عق هنذا التواضل»-وذافها لنينب التروات: 
وإذا لم يكن هناك تباين بين التواصل والاتصالء لماذا نلفي "الوحه الصادق في الفكر 
المعاصر يتطلّع إلى تحويل الاتصال إلى تواصل يتجسّد فيه التفاعل الاحتماعي بين 
الأفراد وامحتمعات» وتتحقّق فيه الشراكة المتكافئة بناء على علاقات متينة وروابط 
سليمة دون أن نتنكّر لسّنّة التدافع طلباً للوسطية والاعتدال؟"'" 


1 انظر: تمعمك>: عحاضير. الإسلام والأمة الإسلامية: خطب وكلمات مختارة, بيروت: دار الفكر المعاصرء طن 
7غ اه/ ١٠م‏ ص8" 7. 


١ 
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تكشف لنا المقارنة بين الفتح والاستعمار عن أشياء عميقة داخل الحضارات» اليّ 
حكمت الأمم وطوّعتها لإرادتها. إن قيمة الفتح الإسلامي تتجنّى في تواصله مع 
الآخر» وحفاظه على مكتسبات حضارته؛ بينما يكمن خطل الاستعمار الغربي في 
تدمير بعض هذه الإنحازات إلى الأبد. فكم من فتح إسلامي» إن ا فزن 
حافظ على مقومات الأمم ومكتساباتهاء وما اشتملت عليه من إرث معرئي وعلمي 
ومادي؛ وكم من استعمار غربي» إن لك 
يترك شيئاً إلا وأتى على بنيانه من القواعد. إن الفارق بين الفتح الإسلامي والاستعمار 
الغربي» أن الأول أقبل على الأمم بروحه. والثاني أعرض عنها. فأوربا الاستعمارية 
"حين اكتشفت العالم الإسلامي لم تؤته روحهاء أي إها لم توته حضارقا كلهاء وإِنما 
اقتصرت فيما اصطحبت من الأدوات على ما يسهل للمستعمر الحصول على 
رفاهيته """ 

قد لا تبرز قيمة الحضارة الإسلامية في إسلاميتها وتسامحها فحسبء» وهذا شأن 
يدرك المسلمون والعاقلون قيمتّه؛ ولك ين الخصار” الامراؤية تتحلى' فق إتتتا ننه 
وعالميتها؛ إذ يعر نا كل مي كان لمكا فل لاسا : ولع اللطادة الخ تتحيين 
فق الإنسان :شعارا للتواصل مع الإنسان, هي الي تحذب إليها كل من ألقى السمع إلى 
هذا التواصل الإنساني والإغائي بقلب إنسان. لقد انبرت الحضارة الإسلامية تخامب 
الإنسان بإنسانيته؛ ما جعل هذه الإنسانية .عثابة الجسر المحكم الأبعاد بين الإسلامء 
والإنسان؛ ومن ثم ألم يولد الإنسان على الفطرة؟ لقد استمرٌ الحال طوال المسيرة 
التاريخية الناححة للحضارة الإسلامية في تواصلها مع الأمم» وال ما زال عقلاء هذه 
الام يستطرك ها عض شيل المصاري كه اراق سما وان الخصاره اليم مي 
حضارة اتصال أكثر منها حضارة تواصل لكوفهها تنزع نزوعاً وحشياً وبربرياً في 
بعض الأحيان إلى التمركز حول الذات .ما يتيحه لما التطور التقئ الكبير» ولهذا انكيّت 


53 ابن نبي» مالك. وجهة العالم الإسلامي, بيروت: دار الفكر المعاصر» طبعة جديدة» اهم 55 ١٠م‏ ص37". 


١ 8‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف اهة. .٠5م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 


فلسفة ديريدا على نقد هذا النزوع اللإنساني الذي يلغي الآخر أو يحقره أو يستعبده. 
ولماذا يُستعبد الناس وقد ولدقهم أمهاتهم أحرارً؟.""" 

لقد أسهمت هذه القاعدة: من يُحترم يحترم» ال تشكل أحد أهم شروط 
التواصل الإنساني والإنمائي» في إطالة 0 التواصل بين الحضارة الإاسلامية القائدةء 
والحضارات الأخرى التابعة. فمثل هذه القاعدة لم تسهم في حفاظ الحضارة الإسلامية 
على مكتسبات الحضارات الأخرى فحسبء بل حافظت على استمرار الحضارة 
الإسلامية نفسها في تحقيق إنحازات عظمىء» شهد لما الحامد والجاحد» وأثيئ على 
روحها الإنساني كل إنسان عاقل» وهذا نظراً لما أولته تجاه الآخر من تساهل وتسامح 
أسهما في تفعيل الاحترام؛ لأن الآخر الذي يجهل سماحة الإسلام» لا يشعر يما إلا إذا 
اوت سباق الاحتراة4 فكل إنساة خدزة بذاعله وبخشاء هو غلن اهب الاستعداد 
للافتراس؛ ولكن النغمة السحرية للاحترام هي الي تعيد الإنسان سيرته الأولى. أو لم 
يشراع امزال سان العا 3 لهذا التساهل والتجاوز والاحترام» بقوله: "امح 
يسْمّح لك"؟* " وبناء عليه» فإن الحضارة الإسلامية» وف ظل التواصل الإنمائي مع 
الآخر» عرفت كيف تحافظ على إرثه الإنساني» فكل ما هو إسلامي هو إنساني؛ فمّن 
يُحترم الإسلام» يُحترّم يوصفه إنساناً. 

لقذ ظلّت الحضارة الإسلامية تحاحج الأمم الأخرى بلغة الحضارة ومنطقها. ولم 
تندفع لاكتساح الحضارات وتمزيق أطرافهاء بل انُخذت من الانتشار الإنساني في 
أوساط الأمم 2 للتعامل مع القيم العمسيشعل الاعاة: وقد قل سد الأمتحريق 
احترام الحضارة الإسلامية للإرث البشري» ول يكن لهذه الحضارة الإنسانية أن تشتّط؛ 


'" يوسفء أحمد. سيميائيات التواصل وفعالية الحوار» مرجع سابق» ص١١.‏ 

“عن أبي جريح قال: قلت لعطاء: أن رأيت إنساناً منكشفاً مكشوفاً على الحوض يغرف بيده على فرحه؟ قال: 
فتوضأء فليس عليك إن الدين سمح قد كان النبي صلى الله عليه وسلم يقول "اسمحوا يسمح لكم". رواه الإمام 
أحمد ١/مى؛‏ 3 3078 انظر: 
- مسند الإمام أحمد بن حنبل. تحقيق: شعيب الأرناؤوط وآخحرون» بيروت: مؤسسة الرسالة» طاء 
5 اهاره؟99ام ج4 ص”١٠١.‏ 


اخخلاقيات التواصل الإنساني والإنمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات و4 ٠‏ 
حي ولو اصطدم ذلك مع ما تنشده هذه الحضارة من روحانيات وأخلاقيات. فمشثل 
هذه وتلك» هي بداحل الإنسان الذي تحكمه قيم روحية» وليس هما هو غير إنساني 
تحكمه قيم مادية. فسمرقند الي أصبحت فيما بعد موطن الحضارة الإسلامية» كان ها 
قصّة عجيبة مع الفاتحين» الذين أرغموا قضائياً للخروج منها؛ لأن المسلمين دخلوها 
عنوة» ولما حكم القاضي بالانسحاب الفوري لحيش الفاتحين من سمرقند» ما كان من 
أهل سمرقند إلا الدحول في الإسلام طواعية» لما لمسوه من رغبة القضاء الإسلامي في 
الحفاظ على أرضهم وحضارتهم من فتح عَدُوه غدراً. وإذا "رجعنا للعهود المنوعة 
والمحالفات الي عقدها ان لت وخا عي انر راسد اممررد ا في 
نشر دعوة الإسلام» والوصول كمذه الدعوة إلى الظهور والانتشار بالوسائل 
ا 


إن الوصول إلى تغيير القيم المادية وإعادة النظر في شرعيتها من الوحود» يكون 
بالتغلغل في أعماق الإنسان» وتغيير ما بداخله من قيم روحية. وهذا كله يكون 
بترسيخ آليات التواصل والحوار بين الإسلام» والإنسان» وإذا ما أسلم المغلوب فله ما 
يشاء تحاه إرثه المادي والروحي. فلم تكن للحضارة الإسلامية أن تملي شروطها على 
الأمم فيما يتعلّق بإنحازاتها التاريخية؛ بل نلفيها تمنح -بفضل التواصل الإنساني 
والإنمائي- الحرية للإنسان المغلوب» في استحداث آليات للمراجعة والنقد وإعادة البناء 
من داخل معتقده, دون إكراهه على ترك دينه؛ والذي "يؤكد رعاية الإسلام لحرية 
العقيدة ونفي الإكراه فيه» أن معظم أثمة التفسير قالوا إن سبب نزول آية (لاإكراه في 
الدين) أنه كان لدى بين النضير من يهود المدينة أولاد من أبناء الصحابة ربوهم 
ددهي فلما آمر الى بعلن "لد تعلية ومل م اهيبي الطمبير' لوال إيتطايه 
للمسلمين؛ أراد المسلمون أن يأحذوا أبناءهم ويكرهوهم على الإسلام» فنزلت الآية 
(لاإكراه في الدين قد تبين الرشد من الغي). فقال النبي عليه السلام (قد خي الله 


حضسد كك 


طبارة» عبد الفتاح عفيف. روح الدين الإسلامي» بيروت: دار العلم للملايين» ط١‏ 7 9968١م»‏ ص54 .4١‏ 


٠ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة,» العدد لاه» صيف 9 اهة. .٠5م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 


أصحابكم فإن احتاروهم فهم منهم وإن احتاروكم فهم منكم). فهذا دليل على رد 
الإسلام للكره الديئ ولو كان ذلك في سبيل اعتناق عقيدته."" " 


لم يقتصر الأمر في المناقشات الدينية وتفعيل الحوار على غير المسلمين؛ بل تعناه 
إلى المسلمين المحالفين لإجماع الأمة» وحدث ذلك بتوظيف أخلاقيات التواصل» فكان 
التسليم بحرية الآخرء يع التسليم با لمحاحجة, والإصغاء بحجة الإقناع» فقد "حرج قوم 
من المخنوارج على علي رضي الله عنه وخالفوا الأمة في اعتقادهم» وقد رأى الخايفة 
عمر بن عبد العزيز في عهده حقهم ف أن يكون لهم اقتناعهم ولم ينس واجبه في 
احترام هذا الحق. كما رأى واحبه في منحهم فرصة التعبير عن رأيهم بصوت مرتفع ما 
دام نشاطهم يقتصر على النقاش والمناظرة. ولا يتحوّل إلى عمل إرهابي» بقصد سفك 
دماء مخاليفهم في العقيدة. فما كادت إحدى هذه الفرق تتمرّد في أول خلافته حىّ 
أرسل إلى زعيمها يقول: أما بعد فقد بلغن أنك خرحت غضباً لله ورسوله» ولست 
أولى بذلك مين. فهلم أناظرك يكون الحق معنا تدحل فيه» وإن يكن الحق معك نراجع 
أنفسنا وننظر في أمرنا. فلما قرأ الزعيم الثائر هذا الكتاب ألقى سلاحه وأرسل مبعوثيه 
إلى الخليفة لإحراء حوار حول ما بينهما من قضاياء وكانت عاقبة هذا الحوار أن ألقت 
الفرقة المتمردة سلاحها وعادت إلى الحق. وبذلك انتصر الخليفة المسلم لحرية الإققفاع 
وحرية المناقشات الدينية في الأمور الكبرى.""" لقد وظف عمر بن عبد العزيز رضي 
الله عنه مفهوم صلة الرحمء بمدف إنحاح عملية التواصل وتفعيلها على مستوى الحوار 
والإنصات والإقناع. فكلمة صلة تختزن بداخحلها ذاتاً تتواصل مع ذاتماء وذلك من 
منطلق الرغبة في تحقيق المزيد من الإنسانية» في جتمع مسلمء تُعَدٌ أنسنة الإنسان 
وتنميته من انشغالاته الكبرى. فلم يكن هذا الحوار يستهدف تحقيق أطماع سياسية 
زائلة» قد تُبقي على التواصل عند حافة الاتصال» فلا يكاد يبرحها حى يتهاوى. إن 
الخلاف مع الخوارج كان أقرب إلى الخلاف الذي يقلقه المصير الإنمائي للانسان؛ فهو 


'' العيلي» عبد الحكيم حسن. الحريات العامة في الفكر والنظام السياسي في الإسلام: دراسة مقارنة» القاهرة: 
دار الفكرء 941 ١ام»‏ ص985-/7101. 
'' المرجع السابق» ص96 895-17. 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ذهو 
قلق عاطفي وحماسي قبل غيره. ولهذا فإن بسط يد الحوار من قبل الخليفة» قد ددغ 
مشاعر الخوارج» وكانت نتيجته أن ألقى زعيم ع سلاحه؛ وبحلس: يصخي :على 
مائدة الدوار. فعيدها يكن الكييز متواطها وخيرما وعاقلا ومقعا وونديماء الختضلة أن 
اختلافات الصغار تحاهاته ستذوب وتتلاشى. 

لقد أدركت الحضارة الإسلامية أن الحضارات السامية هي الي تغترف من معين 
الديخ والأعلذق؛ دإذا ذميت أحلاقها ذفيت» وإذا تلت عن تفيل فل الدين فى 
عياف كل توأزقا» ورعتل ,ؤخت و دهار بزسليه قز اللضارة الاتبحلاشه كانيت لتر 
الحضارات مسؤولية تحاه الأمم المغلوبة؛ إِذِ انَخَذْ رجالاتما من هذا الشعار العملي ريق 
لتحقيق مقاصد التواصل وتفعيلها: ما الفائدة من وجودنا إن لم تُفِد بوجودنا؟ مثل هذا 
التساؤل لم يأ عبثاء إذا ما ألفينا هذا التساؤل القلق قد فرضته طبيعة المساءلة» ال 
يَمتَحّ منها الفعل الحضاري الإسلامي أخلاقيات الاستمرار في تدويل الإنحازات على 
الأمم المغلوبة. 

لقد تأسّست لبنة الحضارة الإسلامية على قاعدة قرآنية حاسمة وصارمة: ظإِركَآللَه 
نتن تإيتزوحق ترفاما راشي » (الرعده 011 هي نة تشكل أجد اهم شروط 
التواصل الإنساني والإتمائي مع الاك و الاجر تمع فلو أن هذا التغيير المطلوب لم 
يتحقق؛ ما كان للحضارة الإسلامية؛ أن تبلغ ما بلغته من سلطان علمي ومعرفي 
وفكري ومادي على الحضارات العاتية؛ إِذ يكمن سر بجاح الحضارة الإسلامية في أن 
الفاتحين قد غيّروا ما بداخلهم؛ قبل أن يغيّروا ما بداخل الحضارات الأخرى» 
"فصحّحوا قبل كل شيء مفاهيمهم المغلوطة عن أنفسهم وهوياتهم, ثم انتقلوا بعد 
ذلك فصحّحوا أغلاطهم عن تصورهم لمعن الحياة الي يت يتمتعون ياء ثم تعرّفوا على 
حقيقة المكونات الي تطوف من حوهمء وتتَّبِهوا إلى العلاقة القائمة بينهم وبينها."*" 

بفعل تواصل الذات مع ذاتماء وتغيير ما بداحلها رغبة في تغيير ما بداحل الآحر 
من فساد حضاريء أنارت الفتوحات الإسلامية درب الظلام البشري في زمن الخليفة 
“" البوطي» محمد سعيد رمضان. منهج الحضارة الإنسانية في القرآن, بيروت: دار الفكر المعاصرء طلاء 475 ١ه/‏ 

.ءام ص74. 


١ 9‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ 7م20 ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
الأول أبي بكر الصدّيق رضي الله عنه. وقد ابتدأت الفتوحات الإسلامية؛ الي أعقببت 
الفتوحات النبوية» بقتال أهل الردّة) 7 تخللتها أهم الفتربعاية و جلها فل فوج 
الشام» وفارس» ومصرء وإفريقياء والأندلس» والقسطنطينية» وغيرها؛ حي مضى أمرها 
وانقضى مع موت الخلافة العثمانية في منتصف العشرينيات من القرن العشرين. وقد 
مرّت هذه المسيرة الإنسانية للفتح الإسلامي بمراحل عدَّة؛ فمنها ما تم فتحه بكلمة 
التوحيد» ومنها من احتار لنفسه الحزية» وآحر لم يكن أمام السلين إل الخو جح 
حرف و غاناتق كان السليوة قينا اعوتاب المي والصور:وفان سياه محدة 
المراحل كان الفاتحون إلى البناء أقرب منهم إلى الهدم والتشويه؛ إلى الحفاظ على الإرث 
الحضاري للمغلوبين أقرب منه إلى التخريب والإفساد. 


١‏ يكن الفاعون يستهدفون الحدم» ولم تقم الحضارة الإسلامية على أنقاض 
ثعافات الخلرين ادا ما الفائدة من فتح إسبانية والبربر في المغرب؛ على الرغم من 
ضغف ثقافتهم؟ لم تضع الحضارة الإسلامية من مسألة توفر العقل من عدمه. شرطاً 
للتواصل مع الأمم المغلوبة؛ وإنما استهدفت هداية هذه الأمم بأمور غيبية. فلا يوجحد 
مثل هذه الشروط العقلانية المعاقة لتفعيل التواصل؛ إلا لدى الأمم الى تجرّدت من 
لبوسها الديئ» ولههذا نلفي ونان كعة ين العقادقزة شو لضو ل«النواض] افك 
"ما هو عقلي عند هبرماسء هو قابل للمناقشة» لأن كل دلالة مقترحة من طرف 
شخص ما تشكل قضية معيئ» وكل قضية معئ يمكن مناقشتها في إطار مقولة 
الصلاحية."" ' فلم تشترط الحضارة الإسلامية الغالبة البعد الإنمائي ف ثقافة الأمم 
المغلوبة للتواصل معها؛ بل جعلت للبعد الإنساني أسبقية على البعد الإنمائي؛ لأن 
الانتشار الحضاري للإسلام سلك طريقاً إنسانياً ودعوياً وإنمائيً. لقد تشرّبت الحضارة 
الاللافية لتياق 'دوله عقديث دومع اطزيعةالذولة التتلامية انما دولة .فكرية عفنيه 
يعود أصل نشأتها إلى الرغبة في إبلاغ رسالة الإسلام للأمم والشعوب والدعوة إليه 
وف تطبيق الشريعة الإسلامية» مصداقاً لقوله تعالى: [ الذِينَإن كَكتَهُمْ في الْدرْضٍِ أكائوا 
لصَكَو وتوأ الكل مرو بالْمَعرُوف وَتمَوا عن السك وَطعَيصَةُ الأمور 4 


'' أفاية» محمد نور الدين. الحداثة والتواصل في الفلسفة النقدية المعاصرة, مرجع سابق» ص .7١‏ 


اخلاقيات التواصل الإنسانني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإإسلامية الغالبة بحوث ودراسات ما ىو 
(الحج: 041" فضا عن ذلكء فإن الدولة الإسلامية قد استهدفت نشر تعاليم 
الإإسلام يك الراك التتوريداك انهه ومتطفيا أن تتوحّى الحضارة الإسلامية محاكاة 
هذه التعاليم السامية» الى تدعو إلى العناية بالآخر ورعايته» ولا تلغي ما هو غير 
عقلاني من دائرة الحوار والتواصل. 

تلت هذه العناية أول الت في تواصل الحضارة الإسلامية مع غيرها البتحانا 
وإإهائياً» وتحلّت أيضاً في إسهام الحضارة الإسلامية في إنعاش الحضارات المغلوبة» 
وإعادقتها إلى دورة الحياة الاجتماعية والاقتصادية» فقد "فتح الإسلام فارس والروم 
ومصر وأمصار أخحرى كثيرة» كانت أقدم مراكز الحضارة في العالم بأسره. ولكنها 
كانت في حالة ركود ثقافي» لسوء الأحوال الاقتصادية والاجتماعية والدينية» ولقد 
استطاع الإسلام أن يصحح مسار تلك الشعوبء وأن يفتح لا ميدق عد أ 
طال با الركود» فانطلقوا في صناعة العمران من حديد» وفضوا يهمة مختلفة» وعزءمة 
فتية» وتعاليم فطرية سليمة."'* فلم تحمل الفتوحات الإسلامية عصا العقاب» ولم تكن 
الفؤوقر كاذ بر شكال الفقا فوج كان العر كن وديا عو ميظة ا اتقماية متي ارين 
من هم في ذمّة المسلمين» ولم يكن للسيف أن يفعل فعلته؛ إلا لأمر أراده الله بل كان 
تفعيل مقاصد التواصل على الأمم المغلوبة هاجحس الفاتحين» فاستطاعوا بحكمة منقطعة 
النظير أن يزجوا بين البعدين الإنساني والإنمائي» ويتَّحَذَوا من الأعلاق طريقاً للاتتشار 
الحضاري؛ ما جعل شروط التواصل ومقاصده وأخلاقياته» لوم ين في ثقافة الأمم 
الى كانت مغلوبة وقتذاك. 

لماذا يتغين المستشرقون المنصفون يبهذا التواصل الإنساني والإنمائي» إن لم تكن له 
أهمية في تراثهم الغربي؟ وات نفسو هذا القول اللسى لموتكية: " معن أن 
القت قبتكان التعحلك حن عفن قلا الج ة على "عدي الأعوابك العاليةه زيفين زد 
' مفي, محمد أحمد. أركان وضمانات الحكم الإسلامي, بيروت: مؤسسة الريّانء طاء 511 ١ه/‏ 995١م‏ 

.7 7١ص‎ 


' الواعى» توفيق يوسف. الحضارة الإسلامية مقارنة بالحضارة الغربية» المنصورة: دار الوفاء للطباعة والنشر 
والتوزيع» وام ص 705-111١‏ 


4 ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ ٠م20‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
الغرب» كما تدين له الإنسانية كافة بالشيء الكثير. وعلى الرغم من ذلك فإن من 
يتصفح مئة كتاب تاريخي: لا يحد اسماً لذلك الشعب في ثمانية وتسعين منها؟""؟ 

إن العلوم والمعارف الى أبدعها جهابذة الحضارة الإسلامية» لم تلغ إبداعات 
المحتلف معهم دينياء وإِنما تماهت معها واستفادت منهاء على مستوى البحث والإشادة 
والنقد. لقد "حفظت الحضارة الإسلامية لحضارات العالم الحديث ما وصلت إليه 
حضارة الأقدمين» كما أضافت إليها ما ابتكرته» وتوصّلت إليه في مختلف العلوم 
والفنون» ولولا هذه الفترة الزاهرة في تاريخ الحضارة والفكر الإنساني» وعناية العرب 
بالحضارات القديمة السابقة لضاعت معالم تلك الحضارات» ولما وصلت حضارات 
العالم الحديث إلى ما وصلت إليه."” 
خاتمة 

لقد استعرضنا في هذا البحث أخلاقيات التواصل الإنساني والإغهائي»؛ وبسطنا 
القول في ذلك على مستوى الآليات» والشروط والمقاصدء والأخلاق» وتيبّن لنا أن 
فعل التواصل الإنساني والإمائي مع الآخخر مهّد طريقا للتفاعل والتجانس» وتحلت أهميته 
في أن الحضارة الإسلامية» قد صمّمت أموذجاً عضاويا فيد قْ الرافيجل الإسانيٍ 
والإنمائي؛ لأنما اشترطت للتواصل ضمانء اطمأنّت له الأمم المغلوبة» وحققت لذاتها 
اتتصاراً 00 وامعتوياء مثل فى :اليقاظ على إرتها التاريخي والحضاري. فمن هذه الأمم 
من تماهى مع هذا التواصل» واستدفأ في أحضانه؛ مثل: الملايويين» والإيغور في الصين» 
والبوسنة في أوروباء وأقليات كبرى في أنحاء العالم. وهناك من تعامل مع هذا التواصل 
من باب جلب المصالح ودرء المصائب» وهو في الوقت نفسه يتربّص الدوائر» ويكافئ 
هذا الجميل» بتوسيع دائرته الاستعمارية في العالم العربي والإسلامي» وتحويل التواصصل 
إلى اتصال» يستهدف من ورائه تحقيق منافع إنمائية؛ بينما يستبعد الإصغاء إنسانيا هذه 
' هونكة؛ زيغريد. اشمس العرب تسطع على الغرب؛ مرجع سابق» ص١١.‏ 


4 لي أبو زيد. تاريخ الحضارة الإسلامية والفكر الإنساني, القاهرة: مكتبة وهبة» ط ١ك‏ ١55اه/‏ 
٠٠56م‏ صملا ؟. 


اخلاقيات التواصل الإنساني والإثمائي في تحلّيات الحضارة الإسلامية الغالبة بحوث ودراسات مو و 
الأمم العزورةه قيمة ها قامي عقل ولا داعي نحاورتًا والتواصل معها عنطق 
هابرماس. وعليه» يفترّض من الحضارة الغالية تاليا أن تتمشْل الأفوذج الحضاري 
الإسلامي في التواصل الإنساني والإنمائي» وتستفيد من شروطه وأخلاقياته ومقاصده في 
تعاملها مع الحضارات المغلوبة» وتعيد النظر في آلياتها العائمة في مصطلحات سياسية 
بخانية وغامضة» لم بحن الأمم ا من ورائها إلا التخلف والإرهاب والعسف. لا 
سيما وأن الحضارة الإسلامية قد حققت شروط التواصل الإنساني والإنمائي مع غيرها 
بامتياز. وهذا التواصل ما كان له أن يؤيٍ أكلهء لولا احترام الإنسانء ورحمة 
الاختلاف؛ وإطلاق الحرّيات المسؤولة» وتعميم العدل» وتجريم الفساد, إلى جانب 
تقوى الثقافة العالية» الي تزيّت با الحضارة الإسلامية. 


إن ما نراه من مآس اقتصادية وسياسية واحتماعية في الأمم المغلوية في العصر 
الحديث» هو ناجم 2007 التواصل الإنساني والإتمائي داخل هذه الأمم وخارجهاء 
مثل غياب النظرة الإنمائية للإنسان العربي والمسلم في الداحل؛ لأن احقترام الإنسان 
إفائياً من قبل حكوماته يكاد يكاد مفقودا في ظل تشويه التنمية بتبعيتها قسراً للخارج. 
هذا إلى جانب غياب النظرة الإنسانية للإتماء من قبل الغرب» فكلما شرع العالم العربي 
والإسلامي في تغيير مساره الإنمائي في الاتحاه الإنساني الصحيح.؛ تدّل الغرب لإعاقته 
بأساليب غير إنسانية» مثل: زرع الديكتاتورية» وقمع الحلول الليموقراطية ذات الصبغة 
الوطنية والإسلامية والإنسانية. فالتواصل الإنساني والإتمائي ذو طبيعة مزدوحة تشترط 
الأخذ والعطاء؛ إلا أن الغرب يتواصل مع اليابان والصين للاستفادة إمائيًء ويتواصل 
مع العالم العربي والإسلامي للحصول على النفط بأبخس الأثمان» وهو تواصل أنان» 
يأذ إفائياً ولا يعطي إنسانياً. 

لا غرو أن تكون الضمانات القرآنية الي أشرنا انها اثفاء الب حققت للحضارة 
الإإسلامية ذاتهاء هي نفسها الي تَعِدٌ بإطلاق روح جحويدة) نهر بدوارة تاثنة موكسودة 
لذه الحضارة المفقودة. لا خلاف في أن العرب والمطلميى كن فا انتصارات 
تاريخية؛ ولكن هل استفاد منها الإنسان العربي والمسلم؟ هل حقّقت هذا الإنسان ذاته؟ 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 470 ١ه/9‏ 0١٠1م‏ ناصر يوسف ومحمد بلغيث 
لا نعتقد أن الإنسان العربي والمسلم قد استفاد من هذه الانتصارات» بينما هو سجين 
القمع والردع. إن استفمار احترام الإنسان هو الطريق الأمثل لإنتاج الذات؛ وتالياً 
"كل نصر لا يشمل تحقيق الذات هو فقط ظاهري وبائد. إن أفضل استثمار يمعكن 
للمرء أن يقوم به يكون في التطور الروحي لأنه لا يضيع أبداً."؟* والحضارة الإسلامية 
لانشلة أها"قاذرة عل «اسكبال: مسقا الإنسائية والأغانية'لأن ختحيزون تطورهها 
الروحي لم ينضب معينه بعد» شريطة إعادة الاعتبار للإنسان العربي والمسلم. فاستثمار 
احترام الإنسان وإنضاجه وان كوه لام بل نا ركه مات انان 
التزاوج الناضج ب بين التطوٌر المادي» والتطوّر الروحي. وعليه "ما الدور الذي يمحكن 
للإبمان أن يقوم به في القرن الواحد والعشرين» ليكون ذا وجه إنسان المي ؟. "8 

لقذ استثمرث الحضارة الإسلامية إنحازات الحضارات المغلوبنة» فاستمرت في 
#والبا دوو عاط -وهدّمت- كان أن يكون هابهذا العيدي التارض الكسيل» 
ينما هي حالياً قد بلغت الحضيض. إن المسلمين المر تخين عكرت ايد ويفزقييا 
وعلمياًء هم أصلاب في التاريخ بأخلاقهم وسماحتهم وحسن فعل تواصلهم الإنساني 
والإنمائي مع أنفسهم وغيرهم. ومن يفعل هذه القيم الإنسانية» لا شك أنه سيسترجع 
بحده؛ أَوَ ليس التاريخ يعيد نفسه؟! 


' بييزء جون. أخلاق للقرن الواحد والعشرين, ترجمة: قسم الترجمة بدار الفتح» الشارقة: دار الفتح» 5٠٠٠م‏ 
ص75 1. 

”أ جارودي» روجيه. كيف نصنع المستقبل؟» ترجمة وتقديم: مئ طلبة وأنور مغيثء القاهرة: دار الشروق» ط١ء‏ 
١اه/‏ 1999م ص .735١‏ 


قراءات ومراجعات 
فلسفات الإعلام المعاصر في ضوء المنظور الإسلامي 


تأت أهمية هذا الكتاب من جهة الموضوع والأسس والأهداف الى سعى إليها؛ 
فالكتاب يعالجح قضية فكرية وإعلامية وفلسفية مهمة» وهي كيف يؤسس المسلمون 
فلسفة إعلامية إسلامية مستنبطة من العقيدة الإسلامية» ودون أن تكون تابعة إلى 
الفلسفات الإعلامية الوضعية والأحنبية في آن معاء وفي خضم هيمنة غربية عالمية في 
كل مناحي الحياة الفكرية والاجتماعية والسياسية في العالم أجمع؛ وبالأخص في العالم 

ورءما كان يمكن تحمل هذه الحيمنة الإعلامية الغربية لو كانت هيمنة مهنية 
ومحايدة» ولكن التنظير الفلسفي الغربي نفسه يدل على أن الفلسفة الإعلامية تنبئق عن 

. : 
الفلسفة الكلية عن الكون والطبيعة والحياة» وعلى أساس "أن النظام السياسي هو 
3 ' 
إطار للنظام الاحتماعى»" وما الهيمنة الإعلامية الغربية إلا حانب من النظرية 
39 
الاحتماعية الغربية» الى تؤثر بشكل مباشر على الدول العربية والإسلامية على الرغم 
من احتلاف النظرة الفلسفية الكونية بين الحضارتين. 
1 السماسيري» محمد يوسف. فلسفات الإعلام المعاصرة, هرندن- فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» الطبعة 
الأول 559 اه/م١١٠م.‏ 
' دكتوراه في نظريات الاتصالء أستاذ نظريات الاتصال بقسم الإعلام- جامعة سوهاج- مصرهء وف جامعة 
اليرموك في الأردن. 
3 باحث تركي في قضايا التراث الإسلامي. البريد الإلكتروي: م.7300 © 501_501 2,210 . 
١‏ السماسيري» فلسفات الإعلام المعاصرة, مرجع سابق» ص8 .١‏ 


. السماسيري» فلسفات الإعلام المعاصرة, مرجع سابق» ص”7:. وعزاه إلى كتاب: 


- عصفورء محمد. الحرية في الفكرين الدبمقراطي والاشتراكي.» ص .١559‏ 
' السماسيري» فلسفات الإعلام المعاصرة, مرجع سابق» ص7 .١5‏ 


* 


مه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ محمد زاهد جول 

فإذا كان السؤال عن ضرورة تأسيس مثل هذه الفلسفة الإعلامية الإاسلامية» 
فذلك بسبب أن الفلسفة الإعلامية عموماً تنبثق عن التصور الكلي عن الكون والطبيعة 
والحياة لأصحابماء وهي بالتالي بالنسبة للفلسفة الإعلامية الغربية تنبثق عن فلسفة تقوم 
على فصل الدين عن الدولة أو عن الحياة» أو قزم على الفلسفة المادية» وهي الي 
وصفها المؤلف ب: الكوزمولوجيا. العلمانية. 

وما أن الكوزمولوجيا الغربية علمانية (دنيوية) ومادية» فإن ما ينبثق عنها يختلف 
عما ينبئق عن الكوزمولوجيا الإسلامية؛ أي إِنّهِ يتعارض مع العقيدة الإسلامية» وبناء 
على ذلك ينبغي أن تختلف الفلسفة الإعلامية الإسلامية عن الفلسفة الإعلامية العلمانية 
الغربية» وهكذا فإِنّ المؤلف يذهب إلى ضرورة نقد الأساس الفكري الأيديولوجي 
الذي تنبئق عنه الفلسفة الإعلامية الغربية أولا وبيان أن الأرضية العربية والإاسلامية 
نفع طن ةاعياقلة سيت قار تلاق الفلسيفة الأويةة ]ذا افرك ذإئيا نيك نار 
مره فهو يقول: "لذا كان من الطبيعي أن يؤدي انتزاع النظريات الاحتماعية الوضعية 
بكل فروعها من تربتها وغرسها في التربة الإسلامية -المغايرة إلى حد كبير- إلى ثمار 
مْرَة في شين المحخالات السياسية والاقتصادية والاجتماعية والإعلامية. "7 


وبذلك يسجل المؤلف شكواه من محاولة زرع الفلسفات الإعلامية الغربية في 
البيئة العربية الإسلامية» بسبب اختلافات النظرة الكوزمولوجية الكونية بين البيفتين» 
وعا ا ا ل 0 الذي أضحي 
وبسبب عدم 00 والإسلاميين ل الموضوع» 
فقد تبدّت لنا هنا "إشكالية واضحة تتمثل في عدم وحود حكم قائم على أساس 
المقصود بالكوزمولوجيا: علم الكون. 
' السماسيري, فلسفات الإعلام المعاصرة, مرجع سابق» ص7١‏ و //11. 
المرجع السابق» ص 78. 


' المرجع السابق» ص77. 
' المرجع السابق» ص8 7. 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ١4‏ 
منطقي راسخ يحدد مدى صلاحية نقل أي من فلسفات الإإعلام الوضعية أو جزء 
منها- من الأرضية الى أفرزتها إلى الأرضية المعرفية الإسلامية» وهذه الإشكالية هى ما 

١ 1‏ ِ 
تحاول هذه الدراسة التصدي لما." 


في هذا السترى ناث الولف قد ر نيه ثرا كاله حتمي» على الرغم من 
إمكانية التفكير فيه بطرق أخرىء فليس من الضرورة والوحوب أن ننقد الفلسفة 
الإعلامية الغربية عندما نضع نظرية إعلامية إسلامية» وإذا كان لا بد من دراسة 
النظريات الإعلامية المغايرة للفلسفة الإعلامية الإسلامية» فليس بالضرورة نقد الأسس 
الفكرية لتلك النظريات الإعلامية» سواء كانت فلسفات كوزمولوجية علمانية مهيمنة 
أو كيرقاة ف إن الفلسفة الاعلقنية تتحيظ من أسرطها الحقدية :و انحكانينها الشقييكة 
وعرفها الاحتماعي» فالنقد للماضي أو للآخر قبل البناء الذاقي هو منهج غربي من 
أساسه. 

ويعرّف المؤلف فلسفة الإعلام بأنهما: "الإطار الفكري الذي تتحدد على هداه 
منطلقات العملية الإعلامية وغايتهاء ومنهجها في تحقيق هذه الغايات» والذي يعد .عثابة 
المعيار الذي يحكم في ضوئه على مدى بحاح العملية الإعلامية في بجتمع ماأو 
0000 

يبدأ مؤلف الكتاب بفصل تمهيدي عن منهجية تناول فلسفات الإعلام الوضعية 
المعاصرة في ضوء المنظور الإسلامي» ل هذا الفصل التمهيدي يحتاج إلى تمهيد 
يتطلب "استجلاء عدد من النقاط الضرورية» قبل الشروع في التناول النقدي المقارن 
لهذه الفلسفات» هذه النقاط هي: تصنيفات فلسفات الإعلام الوضعية» والفلسفات 
الإعلامية الوضعية الي تتناولها الدراسة» ومنهجية التناول النقدي المقارن لفلسفات 
الإعلام الوضعية من المنظور 00 
* المرجع السابق» ص5 .١‏ 


المرجع السابق» ص77 وص5١71.‏ 
'' المرجع السابق» ص7”. 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه صيف 57٠0‏ ١ه/9١٠٠٠ام‏ محمد زاهد جول 

وقد تناول المبحث الأول تصنيفات فلسفات الإعلام الوفقيت و أطي أن ناسين 
انقسموا إلى فريقين في ظل الكوزمولوجيا الوضعية؛ الي ترفض الاستعانة بأي منهج 
غير بشري في رسم ملامح المجتمع الإنساني الأمثل الذي يحقق السعادة لجميع أفراده: 
فريق يرى أن المجتمع الأمثل هو امجتمع الذي يقوم على "الفردية"» والفريق الآخر يرى 
العكس» وهو أن المجتمع الإنسائني الأمثل هو الذي يقوم على "الجماعية"؛ وفي ظل 
انقسام الفكر الاجتماعي إلى نظريتين كبيرتين كان لا بد أن ينقسم الفكر الإعلامي 
إلى نظريتين إعلاميتين كبيرتين أيضاً؛ ففي كنف النظرية الاحتماعية الفردية» قامست 
نظرية إعلامية تدعو مثل صويحباتها من النظريات السياسية»؛ والاقتصادية؛ إلخ؛ إلى 
إعطاء الفرد الحريات الإعلامية الكاملة» وترفض الوصاية من قبل الدولة أو ففة من 
فئات المجتمع على هذه الحريات» "ومن ثم بمكن أن نسمي هذه النظرية أو الفلسفة: 
فلسفة الإعلام الحر» ...والأحرى هي: فلسفة الإعلام ل 

وجاء المبحث الثاني ليتحدث عن الفلسفات الإعلامية الى تتناولحا الدراسة» وذلك 
في مطلبين» المطلب الأول: فلسفتا الإعلام الحرء وهما الفلسفة الليبرالية» وفلسفة 
الثموو له «الايختاية اننا المتسفية اللبراالية فرق" الولح أغنا نكا فعا اسحلهات 
الكوزمولوجيا العلمانية وكا و انا الأساسية هي حرية التعبير» ويرى أن 
التعبير في الفلسفة الليبرالية استندت إلى ثلاث مراحل هي: 

- مرحلة الأساس الديئ؛ إذ كان أساس حرية التعبير عند (ملتون) ومعاصريه هو 


أساس ديئ؛ فالرب يريد أن تكون للناس صحافة حرة حى يستطيعوا كشف 
1 
الحقيقة. 


- مرحلة الأساس الطبيعي» وهو الأساس الذي بحم عن التخلي عن الفكر الدي 
الذي أفسح مكانه لنظرة الكوزمولوجيا العلمانية» وعلى هذا الأساس عدت حرية 
'! المرجع السابق» ص5 ؟3. 


0 المرجع السابق» ص١‏ ه. 
ل المرجع السابق» ص(/م ه. 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ٠١١١‏ 
التعبير حقاً من الحقوق الطبيعية للإنسانء مثل باقي الحقوق الطبيعية اللصيقة بالطبيعة 
الإنسانية 7" 

- الأساس النفعي» كان التطور الثالث في ركيزة حرية التعبير على أيدي النفعيين؛ 
وعلى رأسهم "جون استيوارت مل" الذي أيد في كتابه عن الحرية» حرية التعبير» لا 
على أساس طبيعي وإِنما على أساس المنفعة؛ إذ رأى أن الأصل في حرية التعبير أنما أمر 
نافع للمجتمع الإنساني» والعكس ا 

وقبل أن يتحدث المؤلف عن المطلب الثاني للفلسفة الليبرالية» يعلق على المطلب 
الأول حول حرية التعبير وأسس مراحله قائلاً: "والواقع أن تطبيق هذه الفلسفة أوضح 
الكثير من جوانب الخلل والقصور الي تشوب طروحاقاء فقد أصبح كثير من الصحف 
-فٍ ظل هذه الفلسفة- تمثل خحطراً على الأخلاق العامة ذلك أنها لم تتورع عن نشر 
أي مادة إعلامية تزيد من توزيعهاء ومن ثم تجلب لما المزيد من الإعلانات والأرباح ... 
بصورة تتعارض في كثير من الأحيان مع الصالح العام الذي ينبغي أن قوم اول كما 

١ 


أنها مثلت أداة من أدوات مقاومة التغيير الاحتماعى." 


أما القسم الثاني في فلسف الإعلام الحر» فهي فلسفة المسؤولية الاجتماعية» الي 
ظهرت بعد ظهور الكثير من عيوب الفلسفة الليبرالية الفردية أولاً» ثم ظهور نظريات 
علمية جديدة زعزعت الأسس الى كانت تقوم عليها هذه الفلسفة» "فقد أدت 
الأفكار المستحدثة بالفلسفة الليبرالية التقليدية إلى إعادة النظر في افتراضاتها الأساسية 
فيما يتعلق برؤيتها لطبيعة الإنسان» والي هي ركيزة الفكر الليبرالي» وبالتالي إعادة 
النظر فيما يتعلق بطبيعة الدولة الي تتوافق مع مات الطبيعة الإنسانية» ا الفحكل 
'! المرجع السابق» ص6 ه. 


0 المرجع السابق» ص ه. 
ىَ المرجع السابق» ص5 ه. 


( إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ محمد زاهد جول 


الأمثل للعلاقة بينهما في ضوء الفهم الجدي هذه الطبيعة؛ وأخيراً إ إعادة الليبرالية النظضر 
في طبيعة المعرفة أو الحقيقة» ومدى نزاهة الفرد في البحث عنها. 3 


لقد رافقت هذه التغييرات الفكرية؛ في الافتراضات الأساسية للفلسفة الليبرالية الي 
كان انتقالها للفلسفة الإعلامية الليبرالية أمراً 0 عدة عوامل أخرى جعلت من 
إذغنا ل ديلوت عل لفالف اديه أخرا خترؤريا 'ومنيا» أؤدياه قؤة تالين الشنافف 
وظهور وسائل إعلامية حديدة» وتطورات كبيرة في أساليب الدعاية» وقد أدت هذه 
التغييرات إلى ضرورة وضع ضوابط وقواعد ترسم حدوداً لممارسة هذه الوسائل» وقد 
بادرت إلى وضع هذه الضوابط الاتحادات المهنية» ودساتير العمل الإذاعية 
والسففا” "وكان من الطبيعي أن يطلق على نظرية المسؤولية الاحتماعية النّ 
أسهم الأمريكيون والإبحليز في تشكيل مقولاتها (نظرية أجلو 1 
وفي المطلب الثاني من المبحث تحدث المؤلف عن فلسفي الإعلام الموحه» فكانت 
أولاً فلسفة الإعلام الاشتراكي؛ في تيارين هما: الاشتراكية العلميق» وهي اشتراكية 
ماركس وأنحلز» والاشتراكية الممفراطية. أو الاشتراكية الإصلاحية» وهي الأكثر 
تطبيقاً في الدول الاسكندينافية. 


وأما الفلسفة الثانية من فلسف الإعلام الموحه» فهي فلسفة الإعلام التنمويء الي 
كان لها توجهات تنظيرية لدور الإعلام في التنمية» فكان التوجه الأول هو توجه 
مدرسة التحديث؛ إذ "تدور كتابات هذا التوجه في فلك نظرية التحديثء الي ترى 
أن التنمية يمكن أن تحدث في العالم الثالث عن طريق نقل الأفكار والقيم الغربية»؛ 


'' المرجع السابق» ص١53.‏ 
*! المرجع السابق» ص .5١‏ 
'' المرجع السابق» ص77» وعزاه المؤلف إلى كتاب: 
- حمزة» عبد اللطيف. الإعلام له تاريخه ومذاهبه, القاهرة: دار الفكر العربي» ١9576‏ صه”١.‏ 
'' المرجع السابق» ص4 5. 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ١8#‏ 
وإزاحة العقبات الثقافية التقليدية في هذه البلدان» مما يجعل من العالم النامي عالماً حديقاًء 
ما يع أيضاً 1 التوجه الثاني وهو توجه مدرسة التبعية. 

وفي المبحث الثالث تحدث المؤلف عن منهجية التناول النقدي المقارن لفلسفات 
الإعلام الوضعية من المنظور الإسلامي» ف مطلبين؛ إذ سعى الباحث من خلال المطلب 
الأول إلى تناول الكتابات العربية الي عالجت فلسفات الإعلام اليس وار ساي 
ان 

وف إطار المطلب الثاني يعرض المؤلف "لأهم ملامح المنهجية الإسلامية ال يتبناها 
هذا المنظور» لتوضيح أهم ما تتسم به هذه المنهجية في مقابل المنهجية الوضعية» 
وتوضيح الإطار الذي تتيحه هذه المنهجية لتناول فلسفات الإعلام الوضعية تناولاً 


2 قاد 
مقارنا من خلاله." 


أما من ناحية محجيط حركة المنهجية الإسلامية وإطارهاء فهو ينطلق من تكامل 
مفهومي الغيب والشهادة» وقد عزا المؤلف هذا التكامل إلى كتاب أزمة العقل المسلم 
للدكتور عبد الحميد أحمد أبو 007( إذ لا يقصر اهتمامه على عالم الشهادة فقط 
كما يفعل المنهج الوضعي. وتعرض المؤلف للمصادر الى تستمد منها المنهجية 
الإسلامية معارفهاء وتقيم على هداها أبنيتها النظرية بشيء من التفصيل» فبدأ بالمصدر 
الأول وهو الوحي؛ فالوحي مصدر للمعرفة والتوجيه في حياة الإنسان» ويقصد به 
عموماً كلمة الحق الي أوحى الله جما إلى الأنبياء والرسل لكي تبلغ ما أمر الله به إلى 
الأمم. والمصدر الثاني هو الواقع ا محسوس؛ فالمنهجية الإسلامية تعمل على استقراء 
الواقع .هما يناسبه من أساليب علمية. والمصدر الثالث هو العقل؛ إذ العقل في المنهجية 
'' المرجع السابق» ص77. 
'' المرجع السابق» ص917. 
'' المرجع السابق» ص18. والعزو إلى: 


- أبو سليمان» عبد الحميد. أزمة العقل المسلم, فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» سلسلة إسلامية 
المعرفة (9)» ١98١م‏ ص9١١5-1١1.‏ 


١ 5 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه//9‏ ٠٠م‏ محمد زاهد جول 
الإسلامية هو أداة الحصول على المعرفة» وأداة إقامة الأبنية النظرية على المعارف الي 
خضل عايها منواء ف كنات" الله المسطور (الوحي)» أو كتاب الله المفتوح (الكون) 7" 

وبيّن المؤلف أن من سمات المنهجية الإسلامية: الربانية والشمول» فسمة الربانية 
أساسية ذلك أن المتفحية الإشلاهيه تعقمة ناس على أضل:زباق مين هو "الوح" 
ما يعن أنها مرتبطة بالدين وجوداً وعدماًء معى ومبئء فكراً وحركة» وذلك على 
حلاف التصورات الوضعية الي لا تعترف بالدين سانيا وأما سمة الشمولية فتتمثل ف 
الإحاطة بجميع أبعاد الظاهرة المدروسة» والتوازن في التناول. 

وجاء الباب الأول لبحث المقدمات الأساسية لفلسفة الإعلام الوضعية والمقدمات 
الإسلامية المناظرة لماء في فصلين كبيرين؛ إذ بحث الفصل الأول التطورات الفكرية 
وامجتمعية الي أقنس :إلى ينا االككر ودس لوعي العزبنانية وعينشها اليم مسعشتههدا ف 
تمهيده برؤية جون هرمان راندل» في كتابه "تكوين العقل الحديث". بأن أفضل ونيا 
لفهم الأفكار والمعتقدات كثيراً ما تكون في معرفة العوامل الأولى الي أدت إليها. 

ويدعو المؤلف إلى ضرورة التعمق والتوسع في معرفة منطق اجتماعية المعرفة» الي 
أفرزت الفلسفات الإعلامية العلمانية الغربية» ثم يتساءل حول "معرفة ما إذا كانت 
العوامل الفكرية وامجتمعية الى سوغت للعقل الغربي نبذ الفكر الديئي» تسوغ لنا نبذ 
الكوزمولوجيا الإسلامية» وبالتالي نبذ كل ما أفرزته من فكر اجتماعي وإعلامي 
واستبداله ب(بديل وضعي)» أم لا تسوغ لنا ذلك 50" وهذا سؤال صحيح؛ لأنه يمنح 
الشخخصية العربية والإسلامية تمييز ذاتها معرفياً وتاريخياء فليس ما حرر أوروبا من هيمنة 
الكنيسة يجب -بالضرورة- أن يحرر كل الشعوب ف العالم» وهو ما بحفه المؤالف 
بالتفصيل في المبحث الأولء» الذي بحث الملامح العامة للكوزمولوجيا المسيحية» "وقد 
'' المرجع السابق» ص1-939١١.‏ 


*' المرجع السابق» ص8١١.‏ وعزاه إلى كتاب: تكوين العقل الحديث», ص2 ؛. 
'' المرجع السابق» ص١7١.‏ 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ١.8‏ 
كان المجتمع الذي عملت الكنيسة على إقامته يقوم على مبدأ الانسجام التام بين الفرد 
وامحتمع» وذلك من خلال تدرج المراتب» فيأنٍ لناب اول ثم الملك؛ ثم النبيل الذي 
يأ في درجة أقل منه الإنسان العادي» ثم المرأة» ثم الحيوانات» ومن بعدها النبات» 
وأخيراً الجماد» ولكل إنسان في هذا المختمع وظيفة أعدّها الله له وعليه واحبات 
معروفة ... وأن حرية -الفرد- هي فقط في الطاعة الكاملة للقانون "7" 

وبحث الكتاب التطورات الفكرية وامحتمعية الى ساهمت في القضاء على هيمنة 
الكوزمولوجيا المسيحية» وبناء الكوزمولوجيا العلمانية وهيمنتهاء عن طريق انطلاق 
بدايات التفكير العقلاني» ونمو الفكر العلماني وتطوره؛ في ثلاث حركات هي: الحركة 
الإنسانية» وأساسها ثورة الإنسانيين على الأخلاق المسيحية» وثورقم أيضاً على 
"المفهوم المسيحي للطبيعة البشرية» الذي ينظر إليها على أها عاجزة ومنحطة:؛ وأكدوا 
على قيمة الإنسان الفكرية والخلقية "7 ثم كانت الحركة البروتستانتية» ال أفكار 
مارتن لوثر أهم مقوماتهاء ثم كانت الحركة العقلانية الي تأثرت بتطور العلوم 
الكلعة3” 

وفي المبحث الثالث بيّن المؤلف التطورات الفكرية وامجتمعية الب ساضت في 
تشكيل الفكر الاحتماعي العلماني وهيمنته غالياء بدءاً من التتطورات الفكرية وامجتمعية 
الي شكلت النظريات الاحتماعية العلمانية» وهيمنة الفكر العلماني على الفكر والواقع 
الاحتماعي والإعلامي في بلدان العالم الثالث» عن طريق التدخل المباشر من السلطات 
الاستعمارية في فرض الثقافة العلمانية. 

وفي الفصل الثاني بحث مقولات الكوزمولوجيا العلمانية الي تعد المقدمات 
الأساسية لفلسفات الإعلام الوضعية والمقولات الإسلامية المناظرة لحا ومن أهمها 
المسلمة الأولى وهي الاعتقاد بعدم وجود إله أساساًء أو الاعتقاد بوحود إله ولكنه غير 
"' المرجع السابق» ص17١.‏ 


*' المرجع السابق» ص77١.‏ 
'' المرجع السابق» ص4+١-50١.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9٠٠٠ام‏ محمد زاهد جول 
دفر وتيننا "لاله الراك لدو بهن البلية اشررية ن الكرويرا ركه لاسي 
وأن الوحي هو المهيمن على مصادر الحقيقة في الكوزمولوجيا الإسلامية» وأن للعقل 
في الكوزمولوجيا الإسلامية مكانة رفيعة. 

وف الباب الثاني بحث المؤلف المقدمات المباشرة لفلسفات الإعلام الوضعية» 
والمقدمات الإسلامية المناظرة لماء فتفحص الفصل الأول مقولات الفكر الاحتماعي 
حول طبيعة الإنسان» فجاء المبحث الأول قراءة لطبيعة الإنسان في الفكر الاحتماعي 
الليبرالي» وفيه تحدث عن رؤية الليبرالية امحدثة لانعكاسات فرضية عقلانية الإنسان 
على الفكر الإعلامي؛ الذي "يعد افتراض عقلانية الإنسان في الفكر الليبرالي واحداً من 
أهم الافتراضات الي شكلت بنية فلسفة الإعلام الليبرالي» وترحع هذه الأهمية إلى ما 
ينجم عن هذا الافتراض من ضرورة منح الإنسان الحرية الكاملة في التعبير عن آرائه 
بخصوص ما يهمه من قضاياء وفي سبيل ذلك لا ينبغي أن تَحدٌ حريته في التعبير عن هذه 
الآراء إلا أقل القيود الممكنة» ولا ينبغي أيضاً أن يحول شيء بينه وبين إيصال آرائه 
للآحرين» وهذا ما يع إعطائه الحرية في تملك الوسيلة الإعلامية الي يراها مناسبة 
لذلك» ومن ناحية أحرى يتضمن افتراض عقلانية الإنسان أن الفرد كمستقبل ينبغي 
أن تتاح له حرية الوصول إلى ما يهمه من معلومات وأفكار» لأنه يستطيع باستخدام 
عقله أن بميز بين الصدق والكذب, والصحيح والزائفء ثما يصل إليه من معلومات 
وأرا 0" 

أما طبيعة الإنسان في الفكر الاحتماعي الإسلامي» فقد بحثت في ماهية الإنسان في 
الفكر الإسلامي» وفي معرفة حقوقه وواجباته وفي سماته الي تنعكس على سلوكه 
الاحتماعي» فالإنسان في الماهية يأحذها المؤلف من الأديب المصري عباس العقادء 


'' المرجع السابق» ص8/8/١.‏ 
'' المرجع السابق» ص78 25 وفيه العزو إلى ريفرز وآخحرين في كتاب: وسائل الإعلام وامجتمع الحديث. ص17. 
2 ص ين يي دم ص 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ١10‏ 
يعرف فيها الإنسان بأنه: كائن مكلف» وأن هذا التعريف "يدلل على شيء محدد بين 
الخلائق بكل حدود العقيدة أو العلم أو الحكمة "5 

أما مات الطبيعة الإنسانية» فيقول المؤلف: "لا يمكن تفهم نظرة الفكر الإسلامي 
إلى مات الطبيعة الإنسانية» إلا إذا وضعنا في الحسبان المقدمة الأساسية الي ينطلق منها 
هذا الفكر في نظرته إلى ماهية الإنسانء والمتمثلة في النظر إليه على أنه كائن مكلف» 
وف ضوء ذلك يمكن استعراض رؤية الفكر الإسلامي لعقلانية الإنسان وأحلاقيته» على 
اعتبار أنها أهم السمات ال ينعكس 0 0 بناء الفكر الإعلامي خاصة» وباقي 
عناصر الفكر الاحتماعي الإسلامي عامة.' 

وفيما بخص انعكاسات رؤية الإسلام لأخلاقية الإنسان على الفكر الإعلامي» فإن 
"من الطبيعي أن تلقي رؤية الفكر الإسلامي لأخلاقية الإنسان على الفكر الإعلامي 
مسؤولية التنظير للكيفية الي يمكن خلالها لوسائل الإعلام المساهمة في ترسيخ أخلاقيات 
الإسلام» ومحاربة كل ما يتناق معهاء هذا من ناحية» وأن تفرضء من ناحية ثانية» على 
الفكر الإعلامي وضع الضوابط اللازمة الي يمكن خلالها تلاي الانحرافات الأخلاقية 
الي يمكن أن تقع في بجال العمل الإعلامي -على أساس أن القائمين على هذا العمل 
لديهم مثلهم مثل غيرهم دوافع قد تنحرف بم عن إطار الإسلام الأخلاقي- ومعالحة 
هذا الانحراف بالطرق الي 0-0 

وحول انعكاسات النظرة الإسلامية لطبيعة الحقيقة على الفكر الإعلامي» يرى 
المؤلف أنها "عثابة امحدد الأساسي لش ملامح فلسفة الإعلام الإسلامي» سواء فيما 
يتعلق بحرية الممارسة الإعلامية» أو حرية التملك» أو حى الوظائف الي توكل هذه 


'' المرجع السابق» ص/3 25 والعزو لكتاب: 

- العقاد» عباس. الإنسان في القرآن. القاهرة: دار النهضة» ص7١.‏ 
'' المرجع السابق» ص707. 
'' المرجع السابق» ص7017. 


4 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 57.0 ١ه/9‏ ٠٠م‏ محمد زاهد جول 
الفلسفة لوسائل الإعلام سبل الاضطلاع بيما. ففيما يتعلق بحرية الممارسة الإعلامية بحد 
أن الحقائق المطلقة الموحى بماء تعد منطقة لا بجال لوسائل الإعلام لأن تبث أو تتنشر 
مادة تخالفها تحت مسمى حرية الرأي أو حرية الفكر أو خلافه. أما الأمور الى ليس 
هناك نصوص قاطعة بشأفاء فهناك مساحة من الاختلاف المسموح به حوطاء بشرط 
الالتزام بكليات الدين وعدم الخروج عن ثوابته» وشريطة أهلية من يدلي بدلوه في هذا 
الصددء وتحليه بالآداب الإسلامية في الاقم #وبتصدها اللمئنة الصف إل مداه 
ومتجرداً من الحوى» وساعياً بنزاهة للوصول إلى ل 

وجاء الباب الثالث والأخير لبحث مقولات فلسفات الإعلام الوضعية» ومقولات 
فلسفة الإعلام الإسلامي المناظرة هاء فتحدث الفصل الأول عن حرية الممارسة 
الإعلامية» "فالفكر الإسلامي لا ينظر إلى الحرية الإعلامية على أنما حق للفرد» سواء 
أكان هذا الحق حقاً طبيعياً أم ألاقيًء كما ذهبت إلى ذلك فلسفتا الإعلام الحر» كما 
أنه لا ينظر إليها على أنها حق للمجتمع كما ذهبت لذلك فلسفتا الإعلام الموحه. وإنما 
نظر إليها على أنما شيء أكبر من الحق الفردي... إهها حق يرتقي ليصبح من 
الضرورات الحتمية لتمكين الفرد من الاضطلاع بالدور المنوط به ككائن مكلف. 
وهذا ما يع أن ممارسة هذا الحق تصبح 5-5 يقتضيه الاضطلاع بالدور المنوط بمذا 
الكائن المككلف في إقامة مجتمع الاستخلاف؛ وهذا ما جعل الآية تقول بصيغة أمر 
الوح وب 9 لتك يسك يدعو إل امير ولوف يندع السك وَأوْلكَ هُمْ 
لْمُمْسٌُت 4 (آل عمران: 4 )٠١‏ ويستبطن الفهم الإسلامي للحرية الإعلامية؛ من 
ناحية ثانية» وأابنيا من قبل الدولة» يتمثل في العمل على قديئة المناخ الآمن لممارسة هذه 
الحرية» وتوفير الإمكانيات المادية لممارستها -إن استدعى الأمر ذلك- وفي حدود 


*" المرجع السايق» ص68. وقد أحال في ضوابط الحرية الإعلامية قي ضوء الإسلام إلى كتاب: اخرية الإعلامية 
في ضوء الإسلام, لابن ثابت» ص6١ .١‏ 


فلسفات الإعلام المعاصرة قراءات ومراجعات ١٠١‏ 
إمكاناتها. كما يحرم عليها التدحل بأي صورة تحول بين الفرد والتمتع يبهذا الحق» ما لم 
يكن هناك مبرر 000 
ويتحدث المؤلف عن حدود الحرية المتعلقة بحماية الفرد فيقول: "بحرم الإإسلام 
الاعتداء على الأفراد أو السب أو التشهير» كما يحرم غزو خصوصياقم لوَلاجَتَسُوا4 
(الحجرات: ؟١١)‏ ويضع الفقه الإسلامي تقنيناً واضحاً لهذه الجرائم» وللعقوبات المقابلة 
لهاء عدا عقوبة القذف بالزنا الى حددقا الآية ف( يمون حصني ليأ وأ يز رَيمَة شهدا 
ابد وهر تمكزين جاده ولا لوأ كم عبد بدا وك مْمْالسِفُوت 4 4 (النور: 4) أما العقوبات الي 
تتعلق بباقي الحرائم فإفها تخضع للتعزير» بحيث توضع لكل جرعة العقوبات المناسبة 
0 
لما." 


وأما حدود الحرية المتعلقة بالنظام العام وتشمل حماية أمن المجتمع واستقراره من 
الاضطراب الدامحلي؛ أو التهديد الخارجي, والحماية المادية للسلطة الحاكمة فيه» وثانيا 
حماية عقيدة ا تمع ويشمل ذلك كل ما هو معلوم من الذين بالضرورة» وهو المتمثل 

في الشهادة» وإقامة الصلاة» وإيتاء الزكاة» وصوم رمضان» وحج البيت لمن استطاع 
إليه سبيلا وحماية أخخلاقيات الجتمع وآدايه»” علتبي عو فوا ارس 
الإعلام؛ تكلم أولاً عن ملكية الصحافة: وأن إتاحة الملكية الفردية للصحف أمر 
أساسي يتطلبه أداء هذه الوسيلة للدور المنتظر منها في المجتمع المسلم على النحو المرحو؛ 
لأن "فلسفة ملكية وسائل الإعلام في الفكر الإسلامي تختلف عن فلسفة ملكية وسائل 
الإعلام في مدارس الفكر الوضعي على اختلافهاء ذلك لأن ملكية هذه الوسائل لا تعد 
ملكية حقيقية وإنما هي ملكية استخلاف؛ ومن ثم فإن مالك أي وسيلة إعلامية سواء 


'' المرجع السابق» ص55 4. 
'' المرجع السابق» ص57 4. 
*" المرجع السابق» ص57 و4772. 


6 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة؛ العدد لاه» صيف 47٠0‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ عن زاهد حول 
أكان فردا أم هيئة عامة أم حكومة» لا ينبغي له أن يستخدم هذه الوسيلة إلا قٍُ الإطار 
الذي رسمه لما المالك الأصلي سبحانه وتعالى» وأن أي استخدام لما خارج هذا الإطار 


يعرض صاحبه لسخطه وعقابه» كما أن الالترام به يجعله أهلاً لثوابه. " 


وفي الختام توصل المؤلف إلى نتيجة أساسية هي: "عدم إمكانية نهل أي من 
فلسفات الإعلام الوضعية أو أجزاء كاملة منها من الأرضية المعرفية الي أفرزقا إلى 
الأرضية المعرفية الإسلامية» وأن أقصى ما بمكن الاستفادة به من هذه الفلسفات لا 
يتجاوز بعض الوسائل والأساليب الي ابتكرقا لزيادة فاعلية الأداء الإعلامي» واليّ 
اشع دامينها ارم الواقع» واليّ لا تتناق مع أي طرح من طروحات الأرضية 
المعرفية الاسلامية. " 


'' المرجع السابق» ص4 .5١‏ 
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قراءة في كتاب 


مشروع أدونيس الفكري والإبداعي 
عبد القادر محمد مرزاق” 

ناصر يوسف جابر (شبانهم ” 
يع نذا الكاه مقروعا فكريا وشدرا عن كوه كلمي الأعو ذلك اكه 
يسبح ضد تيار غدا سلطة ضارية على العديد من مبدعينا وشعرائناء حى لا فكاك منه؛ 
إذ بات بارس إرهاباً عنيفاً ضد كل من يحاول أن يشكك أو يحاور أو يفند مزاعم 
القائمين عليه» ذلك هو مشروع الحداثة العربية» الذي يعد في نظر الموالف نسخة 
مشوّهة عن الحداثة الغربية؛ ذلك لأن مشروع الحداثة الغربية يأيِ في سياقه وبيئته» فهو 
نبتة نبتت في تربتها حين بلغت أوجهاء لكن التربة العربية ليس من الحتمي أن تكون 
صالحة لهذه النبتة المستوردة من جحيم الغرب ونظرياته الى لفظها حي أصحاباء وبقي 
نقادنا ومنظرونا متشبثين يما أشد التشبث. ومن هنا حاول المؤلف أن يقرأ مشروع 
أدونيس من خلال المرجعية الي يستند إليها الشاعر في شعره وفكره» وأن يكشف عمًا 
غاب عن ذهن الناس» من أن مشروع أدونيس هو امتداد لمشروع الحداثة الغربية الي 

اتكأت على ما يناقض ثوابت أمتنا وعقيدقا. 
قله أداة للد لك للفروعة أن وكون مقريف تقد ا لضيونا العيلومتا طون 
بمحاكمة فكرية للشاعر» ممعزل عن مدى بحاحه في طريقة البناء والتشكيل؛ وما وفره 
لنصه من تقنيات فنية جمالية» وح ما عْدَّ في نظر النقاد من أسباب النجاح للمشروع 
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الشعري الحداثي؛ كتوظيف الرمز والأسطورة؛ فقد عده المؤلف جزءاً من المناخ العام 
الذي تأسس فيه مشروع الحداثة العربية» وهو فلسفي يقوم على فكرة إلحادية وثنية 
تتخذ من "موت الله" والعياذ بالله- منطلقاً لها في إحلال الشاعر محل الذات الإلمية: 
واللغة الشعرية محل الحياة. 

وفي ظبّي أن القيمة الكبرى لهذا الكتاب تنبع من المنهجية المحكمة الي قام عليهاء 
وفحواها: ضرورة ربط المنتج الإبداعي بالأرضية الفكرية والمنطلقات الفلسفية الي 
انلق مرا أن سوط عله المرجمة ترق مطل حمينينا كترتك التذازاة و القت 
تتحكم في رؤية النص ومستوياته المضمونية والشكلية على حد سواء. 

والسؤال هو: هل بحح المؤلف في تحقيق هذا الهدف الذي نذر كتابه له؟ في ظنيْ 
أن المؤلف تمكن -إلى حد كبير- من تحقيق هذا الهدف؛ إذ يلحظ القارئ -المنصف- 
أن المؤلف ظل يطرح الأسئلة الكبرى؛ ثم يقدم الإحابة عنها بطريقة المحاحجة العقلية 
البعيدة عن التعسف والاتهام» كما ظل يتكئ في محاورة الآخر على ما يقوله هذا الآخر 
بالتصريح أو بالتلميح الشعري؛ كما أن المؤلف راح يتكئع على أكثر من شاهد وأكثر 
من دليل حّ يجلو الفكرة وي ؤكدهاء دون الاعتماد على الشوارد من الشواهد أو 
المفرد من الأدلة» كما أن معظم المصادر والمراجع الي اتكأ المؤلف عليها هي من 
الكتب والدراسات الحديثة لأولئك الذين يحاورهم المؤلف؛ إذ ينبت بطلان مقولاتقم 
من مصادرهم هم؛ وما خطت أيديهم, ما يجعل عبارة "ذلك قوهم بأفواههم" تتكرر 
أكثر من مرة في سياق حديثه؛ يما تحمله من دليل لا يحتمل الشك. 

كما أن حرص المولف على الموضوعية والحياد» لم يصل إلى درجة التجرد مسن 
الحرص على منطلقات الأمة وثوابتها» بل راح يعلق بين الفينة والأخرىء؛ ويحاور 
القارئ» ويشركه في الحوار» ويبدي غضبه أحياناً ممن يمس عقيدته أو ثوابقهء حى 
ليجعل بعض العبارات القرآنية لازمة تتكرر عنده كعبارة "وإن تعجب فعجب قوطهم" 
الب يورد من خلالها أقوال من يرد عليهم ليقيم عليهم الحجة. 


مشروع أدونيس الفكري والإبداعي قراءات ومراجعات ب#/اة 
إن اتكاء المؤلف على أكثر من مائتين وستين مرجعاً من المراحع أكثرها الى ؤلفين 
ومنظرين من الغربء» عدا المحلات والدوريات» ليدل دلالة لاحبة على سعة ثقافة 
المؤلف, واطلاعه على التيارات الفكرية والنقدية» وهو ما مكنه من إدارة الحوار مع 
هؤلاء بكفاءة وفاعلية» ولنا أن نتفهم استطرادات المؤلف الكثيرة» وخروجاته العديدة 
عن فكرته الرئيسة؛ إذ يبحث ف المرجعيات والمنطلقات» ويأبى عزل النص عن سياقه 
كما يفعل البنيويون» فهو يفرد الصفحات الطوال للحديث عن تيار أو حركة من 
حركات الشعر الحديث؛ قبل أن يشرع بالحديث عن مشروع أدونيس؛ إسفاراً عن 
المرجعية الواحدة القن ينطاق اسه القعراء) لبثنت أن مشروع أدوئيس ليس فروناء 
مقدار ما هو حلقة في سلسلة طويلة من الشعراء الذين ينطلقون من منطلق واحد. 


أما المقدمة فإنه يفتتحها بحديث عن أهمية الشعر في حياة مووي لاي ادا 
الأدب رسالة يتعين عليها أن ترسخ القيم في نفوس المتلقين»' ناعياً على كل من يحاول 
حرف الأدب عن غائيته ورساليته متشكهدا عا أمكن من الشعر:والر قليف و حديفه: 
ثم يشرع نان سلنه مشر وعه نعدل أن كاق شاجحسا اند مور كاه كز ابوه 
لها عدته» وانتهاء بتشكله في كتاب يؤلفه» ولا ينسى الكاتب أن يذكر دور أستاذيه 
الدكتور محمد علي الرباوي والدكتور حسن الأمراني في تشكل هاحس هذا البحث. 

ويبرز المؤلف هدفه من الدراسة؛ إذ يسعى إلى "وضع الرجل -أدونيس- في مكانه 
المناسي» متوعيا الشسولية فق القراءة) والعدل.ق "قوع الفوؤل" ويجهين المؤلق: ق أن 
قط النقته مديجا بعديدا فج فيه انحن دوزي الافراق فق اشركيات ها يسملة 
من إطراء هنا وذم هناك» ثما يكون على حساب الشمولية» أو تأييد الشاعر فيما يقول 
من خحطاب أدبي "مؤدل" وتجنب القول في عيوب الخنطاب. 
مرزاق» عبد القادر. مشروع أدونيس الفكري والإبداعي- رؤية معرفية؛ المعهد العالمي للفكر الإسلامي؛ ط١اء‏ 
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ويلخّص المؤلف منهجه بقوله: "سأحاول إذاً الاعتماد على الهج الاستقرائي 
الاستنباطي أساساًء"” لكنه بعد ذلك يصرح بأنه لن يكتفي .منهج واحدء بل قد يوظف 
المناهج الأحرى كالتأويلي والتاريخي والجمالي والنفسي» ملا ذلك ان الأدي لكين 
حزيرة معزولة أو دائرة مغلقة تقوم بذاتها ولذاتها. إنه يسعى إلى كشف الناظم المعرفٍ 
الكامن والرابط بين القضايا كما مارسها الشاعر ِْ مشروعه * 

ولعلّي أنبّه هنا إلى أنَّ ما تحتمله هذه الدراسة من مناهج هو المناهج المضمونية؛ 
الب تسعى إلى تفكيك الخطاب المضموني والمعرئي في النص» وهي بمعزل تماماً عن 
المناهج الشكلانية أو الحمالية» وهو ما يجعل هذا الخليط العجيب الذي ذكره المؤالف 
غير متحقق في عمله» بل من الخطأ أن يحتمله عمل المؤلف لما يحتويه من تناقض 
وتضاراب: 

بعد المقدمة يقدم المؤلف مدخحااً لموضوعه بعنوان: "القراءة والمرجعية", ييلوّه 
بحديث تمهيدي أشبه ممدحل للمدخلء ولعل منهج الكاتب في التأصيل للظاهرة هو 
المسؤول عن مثل هذا التعلق بالتمهيد والمقدمات والمداخل لكل مبحث من مباحقه؛ 
وكأنه يتجه بلا وعيه نحو التركيز على الأسئلة المرجعية» مع تردد في اقتحام القضايا 
الخطيرة الى يدرسهاء من هنا ازدحمت الأسئلة في هذه المقدمات» حى لكأن طرح 
الأسئلة مقدم على البحث عن إجابة عنهاء فحسب القارئ أن تتردد على ذهنه هذه 
الأسئلة المنبهة ال تخرج القارئ من عقلية التسليم والانبهارء إلى دائرة التساؤل 
والتشكك. 

لقد عالج المؤلف في مدخله عدداً من القضايا المتصلة موضوع البحثء أولما: 
قضية القراءة والمرحعية» فهل القراءة ذات مرجعية؟ وما هذه المرحعية؟ ولا يتردد 
الكاتب في الإحابة عن السؤال الذي طرحه حي قبل مناقشته؛ إذ يقول: فالقراءة إذاً 


' المرجع السابق» ص5١.‏ 
المرجع السابق» ص5١.‏ 


مشروع أدونيس الفكري والإبداعي قراءات ومراجعات ى/ا١ة‏ 
ذات مرحعية» ثم يروح الكاتب يسهب في تعليل رأيه ومعاضدته؛ ويلتمس له الآراء 
المساندة» وبخاصة آراء الغربيين» ولعل في هذا ذكاء منه؛ إذ أراد إفحام خصومه من 
خلال مصادرهم الى عليها يتكئون» ومنها يصدرون في آرائهم المحتلفة. 

ومن قضايا المدعل كذلك قضية: القراءة والأيديولوجيا؛ إذ ينافح المؤالف عن 
فكرة القران الحتمي بين القراءة والأيديولوجياء فلا تصور لقراءة غير مؤدلجة؛ ولا 
يتردد المؤلف في كشف التناقض الذي وقع فيه كثير من منظري "موت الأيديولوجيا", 
وعلى رأسهم كمال أبو ديب» ولا يعدم المؤلف أن يجد من النقاد من يتبى رأيه 
مواكان كنع عد لكوي ع ا ولعل هذه الآلية المتكئة على عمق الاطلاع, 
وكثافة البحثء قد مكنت الباحث من التماس طريق للانتصار على خصومه ومخالفيه. 


ويعرج المؤلف على قضية ذات صلة يذه السابقة» وهي نصيب الموضوعية في 
القراءة ذات المرحعية» ويضع المؤلف نفسه في موقع الخصم؛ ويأخحذ بطرح الأسغلة 
امحتملة» على طريق الأقدمين في قولحم "فإن قيل ..."» ثم يجيب عن تلك الأسثلة 
باحاناك جديدة قن أعنتنا مسقا رقن ده قي العاناضاق تمن عالق الزاى اف 
بنعوت تقلل من قيمته» كقوله على سبيل التمثيل: "فما بال كثير من نقادنا يتزعجون؟ 
أم نعود على بدء لنذكر بأن كثيراً منهم ينقل بفهم وبغير فهم حىّ كأنه حاطب 
ليل»" وحين يكون المؤلف خريس عن امهو ادي بايد ان نمم انان فإننا 
نحده في أحيان أخرى يغيّب رأي الخصوم أو يذكرهم إجالاً 007 

أما القضية الرابعة فتتعلق بعلاقة "الدال بالمدلول واللإاشكالات المثارة",» ومن 
الغزيب نتقا أن الؤلق عا لديهمن قدرة عن التاضيل والتابعسة: لمويذكر في هذا 
اللبحث أول من تحدث عن علاقة الدال بالمدلول» وهو فرديناند ديسوسير العالم 
السويسري الشهير:ق كتايهة"دزوسن فى الالسنية". ققد انك الولق"ق اراد عله 
' المرجع السابق» ص7". 
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مراجع وسيطة وليس على مراجع أصيلة» فنراه مثلاً يتحدث عن آراء رولان بارتء 
وننظر في المهامش فإذا به يؤشر إلى كتاب عبد العزيز حمودة. 

ونحد المؤلف يرفض كل مقولات علاقة الدال بالمدلول؛ ذلك لأها في نظره تؤشر 
إلى مرحعية غربية تنطلق من مقولات إلحادية» فما موت المؤلف في نظره إلا إشارة إلى 
حديث هؤلاء عن موت الإله» وما حديثهم عن إغلاق النص إلا حديث عن مركزية 
النص بديلاً عن الكون» ومركزية الفعل الشعري مقابل هامشية الخلق الكوني»: كما أن 
علاقة الدال بالمدلول» إن كانت اعتباطية -حسب قوهم- فمععئ ذلك ضياع القيمة 
المضمونية في النص» ما يشير إلى عبثية اللغة ولا مضمونيتهاء وهو ما تضيع معه الحقيقة 
التعنية: 

بعد هذا الحديث عن الدال والمدلول يحاول المؤلف أن يلامس بعض الأسس 
والمفاهيم فيما يسميه "القراءة البديل"؛ الى يرى فيها أننا بأمس الحاحة إلى نص نقرؤه 
لكي نفهمه. وأن ما سوى ذلك فهو العبث بعينه» ولا يتردد المؤلف في التعويل على 
المنطق الديئ القائم على أن ما يقوله الإنسان فهو محاسب عليه إن خيراً فتغيرء وإن 
شراً فشر» ويستشهد بحديث نبوي شريف هو حديث معاذ -رضي الله عنه- الذي 
يذهب إلى أن حصائد الألسنة هي اليّ تورد الناس النار» وبذلك فإن المنطق الديئ 
وار ننه يق" أن للق سطيةا مضنا بو اذى ده نعي للقن فكدزن 
فار كوا لفكز ها 

ويختم المؤلف حديثه في المدحل بحديث "حول الحضور الأدونيسي في الفكر 
العربي؛" إذ كلما شعر المؤلف بأنه ابتعد عن ركيزة موضوعه المرتبط .مشروع أدونيس؛ 
يبادر إلى العودة إليه. وكعادته في الافتتاح فإنه يشرع في طرح أسئلته الي يلتمس لها 
إحابات خلال معالجته هذه القضية» والحق أن أستلته تشكيكية وتعريضية في آن 
واعاد نا "يسدر القارعة بالشيحة ملفا (3 قر اها مسعرد و سحزات لبك لد 


مشروع أدونيس الفكري والإبداعي قراءات ومراجعات /ا/اا 
الحضور الأدونيسي- إلى الخمسينات؟ أم أن للقضية إرهاصات قبل ذلك؟ وهل الأمر 
دبر بليل حقاً؟ أو هي أقدار الشعر والشاعر أن يكون أسطورة تاماً كأسطورية اممن؟"8 

إن مثل هذه الأسئلة لتبوح يإحاباتها سلفاً وتدل على اتحاه المولف العام في طريقة 
طرحه للقضاياء ما يجعل القارئ قادراً على التنبؤ بنتيجة البحث يعافا وإن كان 
المؤلف بحاول قدر الإمكان أن يتجنب تريح الشاعر» أو ازدراء انتمائه الأيديولوجحي 
أو العقدي -كما يقول- إلا ما فرض نفسه." 

ويشرع المؤلف في بيان علاقة أدونيس بمجلة شعرء وروادهاء الذين يصدرون عن 
مرجعية واحدة» هي مرجعية غربية قوامها الوثنية والإلحاد» ويشير إلى تنصل أدونيس 
حى من أفكاره القومية الى كان مؤمناً يما من قبل» ويشن امول عجوم خادا لين 
أولئك الذين جردوا أنفسهم لدعم المشروع الأدونيسي» ذا ع العاكورة كينا تعر 
ودراسة لمشروع أدونيس الشعري» ومنهم: أسيمة درويش» وإدوارد سعيدء وغالي 
شكري» وعز الدين إسماعيل» وكمال أبو ديب وسواهم» كما يش رع المالف 
بالاستشهاد بشعر أدونيس في إثبات وجهة نظره بأنه إنما يروج للوثنية والإلحادء 
وتحطيم القيم باسم الشعر. 

كان عنوان الفصل الأول: "الحداثة: مقاربة المفهوم والتجليات", ابتدأه المؤالف 
بتوطئة قصيرة ذكّر فيها بمنهجه في البحثء وبالطابع المعرفي لقراءته؛ إذ أورد قولاً 
لأدونيس» وولج من خلاله لصياغة فرضيته الي ستقوم عليها الدراسة» أما صياغة 
الفرضية فتمت من خلال حزمة من الأسئلة صاغها المؤلف بوحي من فقرة وردت في 
كتاب "الثابت والمتحول" لأدونيس» ومن هذه الأسئلة: عن أي دين يتحدث أدونيس؟ 
وعن أي شعر يتحدث؟ كيف يؤسس أدونيس مفهوم الحداثة؟ وماذا عن تشكيل هذا 
المفهوم في الكتابات النقدية العربية ال تعرضت لأدونيس عموما؟ 


* المرجع السابق» ص77. 
' المرجع السابق» ص17. 
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ويشرع المؤلف بالإحابة عن الأسئلة من خلال قضايا أربع؛ أولاها بعنوان: 
"الحداثة رؤية فكرية معرفية للإنسان والوجود"؛ إذ يرى أنه ف منظور أدونيس تغدو 
الحداثة ثورة معرفية شاملة» وليست تقنيات فنية أو انتقال إلى الشكل الحديث للقصيدة 
العربية فحسبء» كما يورد المؤلف أقوال النقاد الذين يأحذون من مصدر واحد هو 
أدونيس» فقد تشاهت أقوالهم كما تشاكت قلوهم, ومنهم: ريتااعوضء وغالي 
شكري؛ وفريال جبوري وسواهم.'' 

أما القضية الثانية فهي بعنوان: "التأسيس للحداثة وفق نموذج معرتي كامن عبر 
مراحل تاريخية"» وفيها يشرع المؤلف بتأصيل الظاهرة الحداثية ببيان مرجعياقها الي 
أفرزقهاء فيورد إشارة إلى المسرح اليوناي» وتأثر أدونيس بالفيلسوف اليوناني 
هيراقليطس ونظرياته الي تذهب إلى أن الإنسان هو مركز الكونء في حركة تفصل 
بين الإنسان من جهة» والله والكون من حهة ثانية» والمؤلف في كل ذلك إنما مرجحعه 
ما يصرح به أدونيس نفسه في كتبه» وليس هما يستنتجه المؤلف استنتاجاء ما يقدم 
الدليل الدامغ على هذه المرجعية. أما ثاني الإشارات الي يثبتها المؤلف لتأصيل حدائة 
أدونيس؛ فهي الإشارة إلى العصر الجاهلي مروراً بالعصر الإسلامي ثم الأموي؛ إذ 
يشرع بدراسة الشعر الجاهلي بوصفه يرفض الثبات والمحدودية ويقدس الفعل 
والحركة'' متخذاً بعض شعراء الجاهلية والإسلام نماذج للثورة والتمرد الذي يعد 
ملمحامن تاايم الذائةه ومتهام سر :ابن أى .ربيعة الذي يي :رعمة "يسعمد أهية 
خاصة من كونه يؤسس الرغبة أو الشهوة على الحرم»"'' ويغدو أبو نواس شاعر الخمر 
أكبر مثال للحداثة العربية. وإذ يشير أدونيس إلى الحركات الثورية في الإسلام كثورة 
الزنج» وحركة القرامطة» والخوارج؛ فإنه يجعل كل ذلك ريادة في تأسيس الحدائة» 
'' المرجع السابق» ص57. 


0 المرجع السابق» ص8 1؟. 
'' المرجع السابق» ص39 5. 
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وهو ما يجعل المؤلف يخلص إلى أن كل حركة هدامة في تاريخنا الإسلامي كانت محط 
ثناء في مشروع أدونيس. 

وجاءت القضية الثالثة تحت عنوان "تحليات الحداثة"» وفيها يشرع المؤلف في 
توجيه سهام نقده إلى هؤلاء» منكراً أقولههم بعد إيرادها مجترأة من سياقها. '" وفي محات 
نادرة بحد المؤلف يتعرض لبعض الأحكام النقدية الفنية على غير عادته من تنحية البعد 
الف لصالح البعد الدلالي» فيقول: "تضحم ذات وتعاليها في شعر متهافت فنيء شبه 
نثري» يصطنع مفاهيم ذهنية» ويروح يوزعها على الأسطرء فيموت الشعري؛ إذ 
التخييلي قد شطء والعفوية المنثالة قد ولتء واللغة المنسابة قد كزت» حي إنه ليبحق 
للق أن "تطلة دنإق كان اهيدا قدا تكلم الغرت باط :"3" ورسهبية لزنف ف التعررطن 
نارهز له اتد تو لديل يؤز وى الكذاتة سروعا خلين القافت«اتعار ا للع دفنة 
والثورية» وتبدو لغته تفيض بالنقمة والحدة» ويغدو الهامش مساحة كبيرة للردود 
والتعليقات.*' 

أما القضية الرابعة فتأني استكمالاً لما سبق» وإحابة عن سؤال عل ياتا وهو: 
هل هي حداثة عربية؟ ويبدو أن الإجابة تفوح من طريق السؤال» فهي ليست قطعا 
حداثة عربية» وإنما لها جذورها الغربية» ولكي يثبت المؤلف ذلك يتناول نماذج من 
شعراء ثلاثة: أولههم حبران حليل جبران الذي يرى الكاتب أن منارته كانت الحدائة 
الغربية الأنحلوساكسونية» وبخاصة وليام بلاك كما يصرح جبران نفسه بذلك. أما 
ثانيهم فهو ميخائيل نعيمة» الشاعر المهجري الذي يصرح بضرورة الاتكاء على 
النموذج الغربي في تلقي الحداثة وتمثلهاء وثالثهم أبو القاسم الشابي» الذي يرى في 
الروح الغربية ما لا يراه في الروح العربية من هدوء وسكون.' ' 


'' المرجع السابق» ص9١١.‏ 
'! المرجع السابق» ص١١‏ 
*' انظر هامش 54 7١؛‏ ص 2١74-١7‏ وكذلك هامش57 ١‏ ص80١.‏ 
'! المرجع السابق» ص/7١.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ ناصر يوسف جابر 

ثم يعرج المؤلف بعد ذلك على أدونيس» ويورد أقواله العديدة ال تظهر افتنانه 
وإعجابه بل تمثله لأعلام الحداثة الغربيين من أمثال: رامبو ودانيّ ولوركا وغوته 
وغيرهم» ويروح المؤلف يستعرض الآراء ويعلق عليها باستخفاف حيناًء وبسخرية 
لاذعة حيناً آخرء كما يوظف بعض صيغ القرآن الكريم لتعميق رأيه» وإثبات منهجيته 
القائمة على احترام المرجعية القرآنية الي يحاول هؤلاء نسفها واستبداهها. 

وجاء الفصل الثاني تحت عنوان: "تحليات الحداثة في مشروع أدونيس",. وتتم 
مقاربة هذا الموضوع من خلال قضيتين مركزيتين؛ الأولى جحاءت بعنوان: "التمرد 
وما ناه القطية" و القانية يعتوا كه "العاف ماهية وها" انمض الأول للد ينا 
المؤلف بتوطئة -كعادته- يبين فيها مرحعيته في الدراسة» وهي مرحعية دينية تتكئ 
على حقيقة مطلقة» فحواها أن أي تقدم إِنما ينبغي أن يكون نحو الله تعالى» وأي تمرد 
على هذه الحقيقة سوف يورد صاحبه الجحيم؛ ويضرب مثلاً على ذلك بالأساطير الي 
تسير في عكس هذا الاتحاه» كأسطورة بروميثيوس الذي سرق النار من الآلهة» وكذلك 
أسطورة سيزيف الذي يواجه تسلط الآغهة» ليخلص إلى سوق سؤاله الجوهري وهو: 
هل خط التمرد ذاك توقفء أم أنه ما زال يعبر عن نفسه بصور مختلفة في أدبنا المعاصرء 
وبخاصة شعر أدونيس؟ 

ويعود المؤلف ليؤكد منهجه في عدم الالتزام بالمنهج التاريخي المتسلسل زمنياًء في 
كثير من الاستقصاء؛ إذ سيسلك فج "القفزات"» في إشارات تتسم بالإيجاز والتركيزء 
ولاه ا تسن تاذل تعده الحاريقة نكو نير انق السحدار«الشيو جه قي الأرسة 
والأمكنة المحتلفة» دون أن يقيد نفسه بتراتبية تاريخية تحد من انطلاقته وحماسه» وهو 
ما حصل؛ إذ بحده يحصر للمسألة الواحدة العديد من الشواهد والأقوال والأمثئلة. 
توكيداً وتحسباً من احتمالات الشك أو سوء الفهم؛ لكن ذلك انعكس في بحثه على 
هيئة بناءات مطنبة مستقصية» على غير ما أراد من الإيجاز الذي قصد إليه وتوحاه 
ولعل خير مثال على ذلك حديثه العام عن تحليات التمرد في الشعر العربي -وبخاصة 


مشروع أدونيس الفكري والإبداعي قراءات ومراجعات ١/١‏ 
المهجعريا :غك -اكداد"عشرات الصفحاتة» يستهلك كر مح عبر اصفحة فق 
بداية هذا الفصل» وهو لم يتطرق بعد لأدونيس وشعره. 

وبعد التوطئة مباشرة يطرح المؤلف المسألة الأولى الي يستعرض فيها "ملامح 
للتمرد من القدم والحديث العربيين"» فيبتدئ بحديث عن أبي نواس من خلال إيراد 
بعض شواهده الشعرية الي تجهر بالخطيئة والمعصية» كما يورد أقوال بتعض النقاد 
الأقدمين #اليرة قاذ الذي غات ذلك غك الشاعن: قمقارنة ضعنية اين أجذادنا مق 
النقاد الذين يتقصون الحقيقة» ونقادنا الحداثيين الذي يناصرون الباطل ويزينونه. بعد 
ذلك ينتقل الحديث إلى شعراء المهجر» ويسهب المؤلف فيه أبما إسهاب», ولعل القارئٌ 
يدهش بأن ما ظل يقرؤه ويحبه من شعر مهجري رقيق ليس نابعاً إلا من خلفية معرفية 
عمادها الإلحاد والوثنية» وسّداها مقاربة الخطيئة» والتمرد على المشيئة» ويراوح المؤلف 
بين إيراد الشواهد الشعرية للشعراء» والأقوال النقدية للنقاد المواكبين لهمذا الشعرء 
فيضعهم على صعيد واحد» ويأخذهم بمحاكمته الي تستند على أقوالهم هم على 
طريقة "الاعتراف سيد الأدلة". 

ولا يتردد المؤلف في معرض إدانته لؤلاء الشعراء المهجريين كأمثال إيليا أبي 
ماضي» والشاعر القروي» وعلي محمود طه. وإلياس فرحات, في إيراد أقوال مناصريهم 
من النقاد مهما طال الاقتباس» ونحده يذكر ذلك بعبارات محددة تتكرر في أكثر من 
موقع كقوله: "يقول الدارس في تعليق طويل أورده بنصه حى ُقدم الصورة كاملة.""' 
أو قوله: "نورد هذا النص رغم طوله ح لا أشوهه بالبتر."”' وهكذا يستمر الشاعر 
في تقديم الشعراء بأشعارهم محاولاً أن لا يستثئ منهم أحداء ح يصل إلى حديث عن 
تأثير قصيدة "الأرض اليباب" لإيليوت في شعرهي فيتحدث عن ذلك حديثاً عابرا 
مكتفياً بعرض جزء من الحقيقة» وهو المتعلق بمؤلاء الشعراء» دون أن يورد قصيدة 
الووتعو ولو أرركها كانت تقازيهه اكير إقناى الل القارقة: 


'' المرجع السابق» ص١51١.‏ 
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أما المسألة الثانية ال يتعرض طا المؤلف فهي الألصق ببحثه وأسئلته» وهي مسألة: 
"التمرد والخطيئة في مشروع أدونيس",. وتمتد مقاربة هذه المسألة على مساحة ما يقرب 
من مئة صفحة؛» يستعرض فيها مجموعة من القضايا أولاها: الخلفية الكامنة وراء قضية 
التمرد ومقاربة الخطيئة عند أدونيس» مغرلا علن راف اووس الفكررة اراد كيه 
المختلفة» وعلى نصوصه الشعرية تارة أحرىء» لتجلية الأرضية الفكرية الي ينطلق منها 
في مشروعه الإبداعي» أما ثانية هذه القضايا فهي: آليات زحزحة سلطة الله والقيم في 
المشروع؛ أو المقولات المتبناة لفعل ذلك؛ إذ يورد عدداً من المقولات الي تبناها 
الحداثيون الغربيون» وتابعهم في ذلك أدونيس. 

قن مده التزلاه تقول كتوق برعرفه ع ع الكزار قاع عرض افيوال 
أدونيس ورفاقه نثراً وشعراً وهم يديحون المديح للجنون بوصفه قادرأً على إطلاق 
الطاقات المكبوتة ال تحرر الإنسان من الخنضوع لقيود السلطة الإلهية وامجتمعية, 
وفنيين :الولف ضيه عون يتفض يات ذلك عند النقاد الغربيين وبخاصة "ميشيل 
فوكو". الذي يعد أبرز من نظر لخطاب الجنون في كتاباته المحتلفة. وثانية هذه 
المقولات مقولة الضياع واليأس والعبث المفضية إلى الإحساس بغياب العناية» ويحمل 
اللق؟ق هذا النبياق خلا هديذا على النقاد الذون رئنوا الفوضن والعبحف والبحاين 
للشعراء» وعلى الشعراء أنفسهم الذين خرحوا على كل أدب في التعامل مع الذات 
الإلحية حين راحوا يقولون بغيابهما. ولا نعدم أن نلمس هنا إيراد المؤلف -بدافع من 
غيرته على العقل الذي أعلى الإسلام من شأنه- بعض العبارات التعريضية 
والاستنكارية» ليمتد الجدال من المتن إلى الهامش الذي يطغى في بعض الأحيان ليطاول 
لمان أو يتجاوزهء*' فهو يقول عن أسيمة درويش: "وتروح هذه الممستعمرة فكريا 
وأعتذر عن استعمال المصطلح إذ لا مفر منه...."' " 


'! انظر على سبيل المثال صفحة .١/85‏ 
'' المرجع السابق» ص59١.‏ 
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أما الثة هذه المقولات فهي مقولة "تفجير اللغة وتشعباتقا ا محازية خاصة؛ إذ 
يذهب المؤلف إلى أن هذه القضية إِنما تتحرك في إطار خخلفية فكرية كامنة» وهي الرؤية 
المعرفية المرتبطة ب "لاهوت الأرض" و"العلمانية الشاملة", ومن هذه الخلفية المفترضة 
ينطلق الكاتب في الرد على هؤلاء وفضحهم بوصفهم يصدرون عن اختراق مقصود 
للقيم المعيارية من أجل الارتماء في أحضان العدمية» ويستعين المؤلف في الرد عليهم 
بأقوال بعض النقاد كعبد العزيز حمودة في كتابه "المرايا امحدبة"» كما يحرص على إيراد 
أقوال هؤلاء» ويجادلحم فيها تارة بالموعظة الحسنة» وتارة أخرى بالقول الغليظ»' ' كما 
يخر حه عن موضوعيته أحياناً. 

وني قضية رابعة يتطرق المؤلف إلى استحضار الصوفية بوصفها خلفية كامنة» هما 
تحلياتها في مشروع أدونيس» ويعكف المولف على متابعة هؤلاء فيما يقولون شعراً 
ونثرأء من شعراء ونقاد» فيتعرض لكتاب أدونيس "الصوفية والسريالية"؛ ويظهر التقابل 
بين المذهبين» فيما يؤ كد ما أثبته تارذ نري ارقا لعن تمد لمعيه كايلةة كبيجا 
يعرض لبعض مقولات النقاد كمحمد بنيس وصلاح فضلء وسواهماء يحاحج ويدحض 
ويردء ويستشهد بنصوص جامعة مانعة -كما يقول-' ' غير متردد في إيرادها بطوهها 
اللافتء ليثبت أن ما يتبناه هؤلاء إنما هو الصوفية الوثنية الي تنأى بالإنسان عن دينه 


وقيمه. 

أما القضية المركزية الثانية الى تناولها المؤلف في هذا الفصل فجاءت بعنوان 
"التراث فيه وي ويجلي ذلك ف مسألتين؛ الأولى هي: "ثابت الطرفين 
المتنابذين أساس الانطلاق في قراءة التراث في مشروع أدونيس"» وفيها يرى المؤلف أن 
الذي يتحكم في رؤية أدونيس هو نبذ من يؤسس رؤيته للكون والإنسان والوحود 
على أساس دين في مقابل من يؤسسها على الأرضيء الذي يرى في الإنسان مركز 
الكون» وهو الرأي امحتفى به لما يحتويه من ثورية وتمرد على المفاهيم القارة. وإذا كان 
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أدونيس في رؤيته يورد الوحي على أنه جزء من التراث الحضاري الذي خلفه الأجداد؛ 
فإن المؤلف يخالفه في ذلك حين يروح بميز بين التراث والوحي؛ إذ يحظى الثاني .مطلقيته 
انل تطية الأو له ووتدق الولف قذرة قائعة وديا عمينا ىق طارح فد المساتل: 

أما المسألة الثانية فقد طرحها تحت عنوان: "أحادية في القراءة ونظرات مادية 
طوباوية وما بعد حدائية"» وأبرز القضايا الى يطرحها للبحث في هذا السياق هي 
قضية ما يسمى ب "التناص" في النقد الحديث» وإن هو لم يسمه بذلك» ققد رفض 
المؤلف 55 قجزيا غانا عنه القعرا و اشرياين: قائماً على تداخل النصوصء» من خلال 
توظيف النص الديئ في السياق الشعري» ويعارض ما ذهب إليه عز الدين إسماعيل من 
امتداح لصنيع الشعراء في مذهبهم هذا. ولعل مرد رفض المؤلف لهذه التقنية الفنية نابع 
من تخوفه من خخلط المدنس بالمقدس» وليس اعتراضاً مطلقاً عليهاء إنه يرب بكتاب الله 
أن يغدو مطية لهؤلاء كي يوظفوه .ما لا يليق به من سياقات إلحادية هدامة» لا تستشهد 
به إلا لتنقضه» ولا تورده إلا لتلغيه. 

وله يذعير :الول جيرا اق اله علن] النقاد قينا ذسوا اليد عن مو لات قدي 
تترع القدسية عن النص القرآي» وتدبج المدائح في حق النزعات الي تنفي النبوة 
والدين» مقابل إعلاء شأن العقل. ومن هؤلاء الذين يحاحجهم: غالي شكري» وعلي 
حربء, وأسيمة درويش» وسواهم., وفي فاية فصله ذاك بحد المؤلف في لفتة نادرة ينوه 
عنقبة من مناقب صاحب المشروع؛ إذ يراه من أكبر قراء التراث والمنقبين فيه. 

ويأي الفصل الثالث من الكتاب بعنوان ا آحر من تجحليات الحداثة في 
المشروع"» وفيه يعرض المؤلف قضيتين رئيستين؛ أما الأولى فهي قضية الأسطورة 
والرمز» وأما الثانية فهي إعلان موت الله. ويبدأ الحديث في القضية الأولى باستهلال 
يبين فيه منهجه في البحث؛ إذ سيعرج على القضايا ذات الصلة الوطيدة في البحث 
فيما بخص المرحجعية» وسيتجافى عن التفصيل في تعريف الأسطورة والرمز» بحجة أن 
ذلك مما هو معروف لا يحتاج إلى بيان. 
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ثم يفرد حديثاً عن دوافع استعمال الرمز والأسطورة في الشعر العربي المعاصرء 
قاصراً الحديث على الدوافع الفكرية عندهم؛ غاضاً الطرف عن الدوافع الجمالية في 
مقصد غير مفهوم للقارئ. ومن الدوافع الفكرية وراء ذلك ما يسميه الاحساس 
الصوفي الوثئ؛ إذ يجعل توظيف الأسطورة في الشعر الحديث مرتبطاً عند الشعراء 
بذلك الإحساس الوثئ» وحمل المؤلف لأحل ذلك على بعض أقوال النقاد كإحسان 
عباس ومحمد بنيس» وهما يتحدثان عن موقف الشعر في استعمال الأساطير. ولا بد أن 
نشير إلى أن الناقد في معرض كشفه عن مقاصد الشاعر ليس شرطً أن يبدو كمن يتبى 
معتقد الشاعر» إنه يصف ويكشف دون أن يقيّم أو يتبئ» ولعل هذا ما غاب عن 
المؤلف وهو يضع اللجميع في بل والعةة شدراء :د قاذ وثاني هذه الدوافع عيش المأساة 
بالمفهوم اليوناني؛ إذ لا يقتصر الأمر على الإحساس فحسبء بل يتعداه لتب 
الأسطووة تقطابا ,نديد الوه التي نه الامسوانه وها ماري تت موسو 
العناية الإلهية» وتغدو الأسطورة جزءاً من التكوين الثقافي كما يرى محمد لطفي 
اليوسفي» وهو ما لا يرى فيه المؤلف أكثر من هلوسات ما بعد الحداثة. أما الدافع 
الثالث فهو ما ارتبط بالبحث عن اللافائي واللامرئي؛ إذ يرى هؤلاء في التوظيف 
الأسطوري معانقة للبعيد» وكشفاً للمخبوء» كما يصرّح بدر شاكر السياب وريقا 
عوض وسواهماء ممن يذهبون إلى أن البشرية لا تحيا حياة صحية دون الأسطورة الي 
توازي الحقيقة الإنسانية في كل أبعادها وتحلياقا ويكشف المؤلف عن أفهم في ذلك إنما 
يصدرون عن رؤية غربية يجليها بإثبات تأثر هؤلاء بالعالم النفساني الألاني كارل 
غوستاف» وبالناقد نورثروب فراي. ويصر المؤلف على طرح الأسئلة المشككة اليٍّ 
تحمل في طياتما خميوطاً من السخرية جما يراه أشبه بالهلوسات الي فرضها تيار ما بعد 
الحداثة» ليخلص إلى أنه لا حياد في المفاهيم الإنسانية» وأن الأساطير اليونانية هي ترجمة 
أمينة لإشكالات أصحابا الوحودية والميتافيزيقية. '" 
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وبعد الحديث عن الدوافع الفكرية لتوظيف الرمز والأسطورة في الشعر العربيء 
يسعى المؤلف للحديث عن الدوافع الفكرية والجمالية وراء استعمال أدونيس 
للأسطورة» ويبدأ بالدوافع الفكرية متكثاً على شعر الشاعر وآرائه النقدية» وآراء النقاد 
الذين تناولوا شعره» وبخاصة زوجته خالدة سعيد, متفرع اول عن ها سيق أن تحدث 
عنه عند الشعراء ا محدثين» من الإحساس الصوفي الوثيئ. 

ولاتقدو الؤلق ى حاب 1 كذ لكف غن هداعبا فى شهز الشساع 
فقد تحدث عنه الكثير من النقاد» بل الشاعر نفسهء وقد استطاع المؤلف أن يجمع من 
الآراء ما مكنه من إثبات وجهة نظره ثما ساقته تخالدة أحمد سعيد وريتا عوض وعلى 
الشرع وجابر عصفورء الذين عكفوا على دراسة الظاهرة الأسطورية في شعر 
كن 

أما الشق الثاني من الحديث فيرتبط بتوظيف الأسطورة لخلق الشاعر العراف» 
المتنبيع» الباحث عن الخارق المتأله» ويتكيع أكثر ما يتكئ على شعر الشاعر» لإثبات 
وجهة نظره» ويؤكد أن ما في شعره ليس بحازات شعرية فحسبء بمقدار ما ترتبط 
عرجعيات فكرية غربية وأن مهيار الذي يستعمله الشاعر قناعاً في ديواته "أغان مهيار 
الدمشقي" لا يمكن أن يكون .معزل عن ذات الشاعر وبنيته الفكرية» ويورد المؤالف 
رأي خالدة أحمد سعيد الي تجعل من أدونيس إطاً يعاصر الآلهة القديعة كما يعاصر 
الإنسان المعاضي."' سه امول قمنافشه آراء جالدة أحقد سعيد وتحاير عصفوار 
ومحمد لطفي اليوسفيء ليقدم الدليل الدامغ من خلال تطابق هذه الآراء على صحة ما 
ذهب إليه من تحول الشاعر عندهم إلى إله وثين؛ يحل محل الخالق -تعالى الله عما 


١ 


يصفون-. 
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وفيما يتعلق بالدوافع الحمالية؛ فإن المؤلف يذهب مح كيد في الرد على أقوال 
النقاد الذين يزينون للقارئ جماليات شعر أدونيس الوهمية» فيتساءل: أي جمال في مثل 
هذه البناءات الخاوية إلا من الوثنية وتأليه البشر؟ ويعبّر المؤلف عن رفضه لكل 
المقولات المسؤولة عن قطع التواصل مع القارئ من مثل "تثوير اللغة" و"اللغة الحله" 
و"اللعب" باللغة» فذلك من شأنه أن يجعل النقد يدور في حلقات بدرعة كديرا لحي 
اليد والتصالية» فنارها الكر هما يشوف القاطر عن معباميى بعيدة كل البقد عن 
الحق والصواب» ونراه يلمّح أحياناً ويصرّح أخرى في حديثه عن مؤامرة من الشاعر 
بتواطؤ من فريق النقد الذي يكرر المقولات نفسها في حق شعر الشاعر» ويختم المؤلف 
حديثه هذا برأي جازم بأن لا ضرورة حضارية لتوظيف الأسطورة سوى استلهام 
تحربة الحداثة الغربية بكل تفريعاتها وتفاصيلها. "" 


وبعد هذا الحديث عن الأسطورة والرمز ينتقل المؤلف إلى القضية الثانية» وههي 
إعلان موت (اللم ف مشروع أدونيس؛ إذ يستعرض قضايا ثلاثء الأولى: إعلان 
موت (الله): المضمون والتجليات» والثانية: بين أدو نيس وفريدريك نيتشه) والثالنة: 
أدونيس النسخة المشوهة. 

أما أولهاء فإن المؤلف يدين الشاعر من أقواله الي يعلن فيها أنه لا بد من قتل (الله) 
ليتمكن الإنسان من تحقيق حريته» وف ظنه أن العبودية لله تشكل قيداً على طاقات 
الإنسان وقدراته» ويستمر المؤلف في سوق الشواهد الي لا يجد كبير عناء في كشفها؛ 
لأنها مبثوثة في كتب الشاعر شعراً ونثرأ» ليصل في فماية المطاف إلى مقارنة هذه الأقوال 
بأقوال الفلاسفة الغربيين» لتغدو النتيجة ذاتها في أن أدونيس ليس إلا يكخطد ونانعت 
لهؤلاء الغربيين» وإن تلبس بلبوس الإبداع.*' وتأني القضية الثانية لتوكيد هذه الفكرة 
وترسيخها من خلال المقارنة بين أدونيس ونيتشه» وبخاصة في فكرة التدمير من أحل 
إعادة الخلق» فحين يعلن أدونيس موت (الله) فإنه يجحعل الإنسان هو المرشح ليحل محله» 
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وما ذلك إلا اجتراز لمقولة 'تيتشه:فما الذدئ أت "ب أذو نيس .سو :هذا التشليك الأعمن 
لمقولات إلحادية تعادي الله وتتعالى عليه؟' ' أما القضية الثالفة: أدونيس النسخة 
المشوهة» فما هي إلا امتداد لسابقتها؛ إذ يذهب المؤلف إلى توكيد أقواله السابقة بأن 
أدونيس نسخة مشوهة عن نيتشة لا غير» فلرعا كان نيتشه ابن بيئته ومعتقده» فما بال 
أدونيس ينبت عن معتقداته ومبادئه» ويروح يوغل في التيه؟” ' 

أما الفصل الرابع والأخير في هذا الكتاب فقد جاء بعنوان "قضية الغموض في 
مشروع أدونيس"”. ويقارب المؤلف هذه القضية من خلال مسألتين» الأولى: غنموذج 
أدونيس المنطلق منه في قضية الغموضء والثانية: تحسدات النموذج المنطلق منه. وعلى 
الرغم من أن هذه القضية هي قضية فنية بامتياز في شعرنا العربي قلبياً وحديفاً؛ فإن 
المؤلف جاق هذا الجانب انسجاماً مع منهجه القائم على كشف المرجعية الكامنة وراء 
الظواهر دون الحديث عن حمالياتًا. 


ويستهل المؤلف حديثه بإيراد رأيين لأدونيس يذهب فيهما إلى أن القيم الجمالية 
ينبغي ألا تتكيع على المضامين» وعلى مفهوم الخير والشرء وبذلك يجعل الإسلام نفياً 
للشعرء وخلوا من القيم الجمالية» يرد المؤلف على أقواله تلك بأن الدين ليس ضد 
القيم الحمالية» وإنما هو إطار مرجعي يتحرك الشاعر في فضائه الرحبء'" متكفاً في 
أكثر من موقع على آراء أبي يعرب المرزوقي في سياق حديثه عن الإعجاز القرآني. 
ويكرر المؤلف الشواهد» ويكرر الرد على كل شاهد .ما يناقضه حىّ تنجلي الصورة» 
ويتضح الأمر للقارئ بأن لا لقاء ولا تلاقي بين من يصدر في رأيه عن منهج لاحبء 
ودين واضحء ومن يصدر عن أقوال الآخرين الذين يمثلون الغرب وحداثته الزائفة.'" 

وفيما يتعلق بتجسدات النموذج الذي ينطلق منه أدونيس»؛ فإن المؤلف يقاربه من 
خلال نظرتين: النظرة إلى الشاعرء والنظرة إلى الشعر؛ أما النظرة إلى الشاعر فإنها 
'' المرجع السابق» ص. 80-7178 
'' المرجع السابق» ص0 869-8. 
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تتجلى عنده فيما يبديه من آراء نقلاً عن صاحب المشروع نفسه الذي يذهب مذهياً 
يَعدٌ فيه الوضوح من همات الثابت والقارء ين لبقضوارة قينا كيرا حبوييب تعبيره. 
أما المتغير والثوري فهو الغامضء ذلك لأنه يتبدل باستمرار» ولعل في ذلك ما يعاضد 
رأي المؤلف من أن نظرة أدونيس إلى قضية الغموض إنما هي نابعة من خلفيته المعرفية؛ 
وليس من نظرة جمالية منقطعة عن البعد المعرثي كما يزعم كثير من الدارسينء وإذا 
كانت القيم الدينية قارة ومستقرة لا تتبدل ولا تتغير؛ فمعيئن ذلك أها تنتمي للواضح 
السلبي وليس للغامض الإيجابي» وبا أن هذه القيم متزلة من الله -عز وجل- ففي هذا 
احتراء على الله واقهام باطل لدينه» ما يجعل الثورة عليه أو إعلان موته ضرورة في نظر 
أدونيس» وبذلك تترابط الخيوط» وتتقاطع الرؤى» لتنبئ عن فحوى ذلك النموذج 
الأدونيسي في النظرة إلى الغموض. "' 

أما النظرة إلى الشعر» فيجليها المؤلف من خلال إيراد أقوال أدونيس وتنظيراته. 
وكذلك آراء بعض النقاد المشايعين له كصلاح فضل مثلء وصولاً إلى بتعض النقاد 
الغربيين كبول شاؤولء ليثبت أن ما يقوله أدونيس "إنما يرتبط بطريقة مباشرة مما قاله 
حدائيو الغرب» من مقولات ما بعد الحداثة الي دف إلى تأسيس وعي إنساني كامل 
ذو3 ساس آحي ار عن إستان غير نادي "*" يقد أن سوق الولف عددا كين ارا 
المشايعين لرأي أدونيس كأسيمة درويش وخالدة سعيد» يخلص إلى حلاصة خطيرة 
وهي: أن مشروع أدونيس ينتهي إلى تحريم النظر في دلالات النص ومضامينه» ويسمح 
للقارئ يهامش ضيق من التعليق على بعض القضايا الشكلية كعيوب التعبير اللفظي» أو 
عيوب الأوزان والقوافي» وهو ما ينبىع .مؤامرة جماعية تواطأ عليها الكثيرون تستهدف 
الذوق والعقل العربيين» وتمارس الإرهاب ضد النقد الذي يطال المضامين» ما يجعل 
هؤلاء يمنعون الآخرين من ممارسة حقهم, فيما سمحوا لأنفسهم ممقارفته حين نقدوا 
المسلمات وسطيوا الرتكراك الأسابتية الاذمة وثارو علق امس مقدنناقا. 
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وبذلك يبدو الغموض -الذي يبدو للعموم تقنية فنية حالصة- ما هو في حقيقة 
الأمر إلا طريق من طرق التعمية والتضليل على القارئ» ليغدو المشروع الشعري ضرباً 
من التعمية والهذيان الذي يستهدف وعي القارئ» ويشككه في قدرته على القراءة» 
حين يرى هذه اللغة "العالية" الي لا يستطيع مطاولتهاء فينكفئ على نفسه ملوماً 
محسورا. ويهذا أرى أن المؤلف بمح إلى حد بعيد في وضع النقاط على الحروف؛ فيما 
يتعلق بقضية الغموض» وإن كنت أرى أن الغموض في الشعر ليس كله باطلاًء فهو 
ظل حميم للشعر وللغة الأدب بعامة منذ الجاهلية حى الآن» وإن احتلفت المرحعيات» 
وله فرق ولا حاف يق وطق التموس بوضفة يعد اننا شرو الفينة دين 
وتوظيفة بوضتفة هذفاً بدا ذاته التعمية والعدليس على القازع: 

قتنافنة الكتاك: تحن الؤلق عسل آراءه باعتضار ,ديد وتسدوة لاقفك» داقع 
عن منهجه مبرزاً حقه في الحدل والنقاش» ليس بغرض التجريح الشخصيء بل بحفاً 
عن الحقيقة العلمية» وفي إشارة من إشاراته الدالة النادرة يكبر المؤالف في صاحب 
المشروع اعتداده برأيه والجهر فيه بلا مواراة أو تمويه» مؤشراً إلى ضرورة أن يصدر 
شعراؤنا عن بنية معرفية تبئ ولا قدم» مؤكدا أن اللغة قيمية دائما ولا وجود لما إلا 
وهي تلازم مدلولاتها مهما تعددت التأويلات والتفسيرات» ثم يختم قوله بتعدد من 
التوصيات الي ينبغي الالتفات إليهاء وبخاصة ما تعلق منها بالتمسك بالمرجعية 
الإسلامية الي تكتتر ذعراً ما أحوج الأمة إليه»؛ كما يدعو إلى عقد الندوات والأيام 
الدراسية لتمحيص القول حول تلك المشاريع المشبوهة» وإعلان التوصيات ليصا إلى 
الاستفادة منها بشرط أن تصدر عن منهج علمي رصين بعيداً عن التشويه والتحريح 
والتكفير» وهذا يتم المؤلف كتابه الذي -مهما قيل فيه- سيظل يشكل إضافة معرفية؛ 
ومرجعية ضافية من مراجع قراءة الظاهرة الحداثية في شعرنا العربي من خلال أهم 
أعلامها ومنظريها - أدونيس. 


تقارير مؤتمرات 
دورة المنهجية الإسلامية 
الفترة من لا ل ١5‏ فبراير 8٠٠٠م‏ 
مركز الدراسات المعرفية 
القاهرة 


صلاح عبد السميع 


نظم المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتنسيق مع مركز الدراسات المعرفية بالقاهرة 
دورة تدريبية بعنوان "المنهجية الإسلامية" في الفترة من 5١-ا١‏ صفر 8٠”5اضي‏ 
الموافق 7-1 ١فبراير‏ 5١٠٠7مء‏ وشارك فيها (97) باحثاً معظمهم من الحاصلين على 
درجة الدكتوراه في التخصصات المختلفة» وتضمنت الدورة مجموعة من الجلسات بلغ 
عددها )١9(‏ جلسة توزعت على ستة أيام. 

وبدأت أعمال الدورة بجلسة افتتاحية» تضمنت كلمة الدكتور عبد الحميد أبو 
سليمان رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ثم كلمة الدكتور رفعت العوضي 
المستشار الأكاديمي ار كز الفرايناته افيه والقامرقة و احيرا اكلينة الدكتور فتحي 
ملكاوي مدير الدورة والمدير الإقليمي للمعهد» وقد أكدت الجلسة الافتتاحية على أن 
الحدف من هذه الدورة يتمثل في تمكين المتدربين من الوعي بعلم المنهجية الإسلامية 
وأعميتهاء وممارسة التفكير والبحث والسلوك في بحالات الحياة» وفي المحالات المعرفية 
المحتلفة» فهماً وتوظيفاً وتقوعاً. 

وتمحورت نشاطات اليوم الأول حول محاضرة الافتتاح وجلستين؛ إذ ألقى فضيلة 
الدكتور على جمعة مف الديار المصرية محاضرة بعنوان "التفكير المنهجي الإسلامي"؛ إذ 


* مدرس المناهج وطرق التدريس- جامعة حلوات. 
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فصّل القول في الدلالة اللغوية والاصطلاحية لكلمة منهاج, مؤكداً على أن التعريف 
الاصطلاحي للمنهج يتمثل في تحديد مصادر البحث وطرق البحث؛» وشروط الباحث. 

ومن الحدير بالذكر أن معظم حلسات الدورة قد اتبعت منهجية محلدة؛ إذ 
فسمت الخلسة إلى اقسدين:قسم نظزي :يتؤلاه اخاضرة وقسم تدريي يتولاه الملارب: 

وأدار الدكتور فتحي ملكاويء المدير الإقليمي للمعهد», حلسة تدريبية تحت 
عنوان "مفاهيم المنهجية(١)"‏ وتضمنت حلسته المحاور الآتية: المنهاج والمنهاحية المفهوم 
والمصطلح, وعلاقة الوعي المنهجي بآليات التفكير الإنساني» ومظاهر الخلل المنهجي في 
واقع الأمة» ومفاهيم أساسية ذات علاقة بالمنهجية. واتّبع الدكتور فتحي أسلوب 
الحوار والمناقشة» فضلاً عن تفعيل ورش العمل من خلال المواقف التدريبية؛ وتقسيم 
المشار كين إلى مجموعات. 

واختتمت أعمال اليوم بجلسة تدريبية بعنوان "مفاهيم المنهجية(؟)"» وتولى إدارتا 
الدكتور رائد عكاشة الأستاذ بجامعة الإسراء الأردنية؛ إذ تعرض لتطور مفهوم المنهج 
في الفكرين: الإسلامي والغربي» وقد فعّل جلسته بعرض الصور والمواقف التدريبية؛ 
الي تتعلق بتطوير المنهج. 

وبدأت فعاليات اليوم الثاني بجلسة بعنوان "مبادئ المنهجية(١)"»‏ وتولى إدارتقها 
الدكتور عبد الحميد أبو سليمان رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي» وتمثل الحدف 
العام للجلسة في إدراك الفرق بين الرؤية الكونية الحضارية القرآنية المتكاملة» وغيرهها 
من الرؤى الأحادية» وأثر تلك الرؤى على الفكر والبحث والسلوك. وكيف نب 
العلوم الاجتماعية والإنسانية ونحقق الرؤية الإسلامية. 

وقام الدكتور صلاح عبد السميع- مدرس المناهج وطرق التدريس- جامعة 
حلوان بتنفيذ الشق التدريي» من خلال تقسيم المتدربين إلى مجموعات عمل لمناقشة 
بعض القضاياء والإجابة عن بعض التساؤلات الي تضمنتها ورقة الدكتور عبد الحميد. 


دورة المنهجية الإسلامية تقارير ومؤتمرات م١‏ 

وتمحورت الجلسة الثانية حول "مبادئ المنهجية(؟1)"؛ وتولى إدارتها الدكتور عبد 
الحميد مدكور- أستاذ الفلسفة بكلية دار العلوم- جامعة القاهرة» وقد استعرض 
العديد من القضاياء مثل الحديث عن أهمية التوحيد وآثاره ومستوياته وانعكاساته 
ودعا إلى إعادة بناء الرؤية الإسلامية المعرفية» ومحاولة بناء منهج للتعامل مع القرآن 
الكريم والسنة النبوية» والتراث الإنساني. 

واختتمت فعاليات اليوم الثاني بجلسة حول "مصادر المنهجية", الى أدارها فضيلة 
الدكتور على جمعة» وتحدث فيها عن: مفهوم العلم والمعرفة» وتصنيف العلوم في 
الفكرين الغربي والإسلامي» ونحة تاريخية عن المنهج التجريي؛ والنموذج المعرفي 
الإسلامي بوصفه مدحلاً منهاجياًء وعن مصادر المعرفة الإسلامية. 

وبدأت فعاليات اليوم الثالث بجلسة بعنوان "مداخل ونماذج منهجية",. وتولى 
إدارتها كل من الدكتورة يبمئ طريف- أستاذ الفلسفة- جامعة القاهرة» والدكتورة 
هبة رؤوف عزت- مدرس العلوم السياسية- جامعة القاهرة. وتناولت الدكتورة عميئ 
الحديث عن (مداحل دراسة المنهجية)؛ إذ تحدثت عن المدخل العلمي» فعرّفت العلمء 
وأبانت موضوعه؛ ورأت أن أي حديث منهجي لا بد أن يرتكز على: مفهوم المنهج 
والنموذج الإرشادي. 

وتحدثت الدكتورة هبة عن النماذج المعرفية؛ إذ فرّقت بين النموذج المعرثي الغربي» 
والنموذج المعرفي الإسلامي» وحاولت أن تطبق إطارها النظري في النموذج المعرفي 
على الواقع المصري. 

وحاءت الجلسة الثانية تحت شعار "أدوات المنهجية(١)"‏ وتولى إدارتها الدكتور 
سيف الدين عبد الفتاح- أستاذ النظرية السياسية- جامعة القاهرة» وفيها تحدث عن: 
مفهوم المنهجية العلمية» والثوابت والمتغيرات في المنهج العلمي الإسلامي» وأدوات 
المنهجية الإسلامية» وطبيعة نموذج المقاصدء ودور المنهجية العلمية و أدواتها من منظور 
إسلامي. 
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وجاءت الجلسة الثالثة استكمالاً لموضوع "أدوات المنهجية(؟)"2 وتولى إدارقها 
الدكتور عبد الرحمن النقيب- أستاذ أصول التربية- بتربية المنصورة؛ إذ ركز على 
تطبيق أدوات المنهجية الإسلامية في التربية» من خلال محاولة تحقيق الحدف العام لتلك 
الجلسة والمتمثل في إدراك المتدربين أن الاختبارات والمقاييس والملاحظة والأساليب 
الإحصائية المختلفة ليست حيادية وإنما تتأثر ممنهجية الباحث. وركز على إسلامية 
الأدوات البحثية من خلال حديثه عن المقياس الإسلامي والفرق بينه وبين المقياس غير 
الإسلامي. 

واستكمل الدكتور فتحي ملكاوي الشق الثاني من الموضوع؛ إذ تحدث عن الفرق 
بين منهج التفكير» والبحثء والسلوك في المرجعية الإسلامية» وأبان الفرق بين المانهج 
والمنهجية» وأشار إلى تصنيف الأدوات وأنواعها ومرجعياتها. ونبّه إلى ضرورة الإبداع 
الذي يع الاستيعاب والتجاوز. 

أما فعاليات اليوم الرابع فقد بدأت بجلسة حول "مدارس المنهجي ")١(‏ وتولى 
إدارتها الدكتور عبد الحميد مدكورء وجاءت ورقته بعنوان "المنهج العرفاني والمنهج 
العقلي"» وتضمن حديثه مجموعة من امحاور الرئيسة منها: أبعاد المهج الصوفي في 
المعرفة. والأدلة العقلية والنقلية للمنهج الصوفي. وضوابط استخدام المنهج العرفاني 
الذوقي عند الصوفية. وضوابط المعرفة الصوفية. 

وفي معرض حديثه عن المنهج الثاني وهو المنهج العقلي» تناول مجموعة من امحاور 
الرئيسة منها: أدلة من قدم العقل على النقل في محال العقيدة. وأدلة من قدم النقل على 
العقل في محال العقيدة. والعلاقة بين الدليلين العقلي والنقلي. وأوحه الاتفاق بين 
أصحاب الدليل النقلي وأصحاب الدليل العقلي (في محال العقيدة). ودور العقل والنقل 
في بجال العقيدة. 

وخضضت الللسة القانية اك "مذار التسحية9) "+ للحديت عينم التيجين 
التاربخي والتجريي؛ إذ تناول الدكتور زكريا سليمان- أستاذ التاريخ- بتربية المنصورة» 


دورة المنهجية الإسلامية تقارير ومؤتمرات و١‏ 
المنهج التاريخي» وتناول الدكتور أحمد فؤاد باشا- أستاذ فلسفة العلوم- جامعة 
القاهرة» المنهج التجريي. 

وقد استعرض الدكتور زكريا مساهمة المسلمين في كتابة علم التاريخ» والمدارس 
المعاصرة المختلفة في كتابة التاريخ» ومنهجية الكتابة التاريخية عند المسلمين» وحاحتنا 
إلى إعادة كتابته وفق منظور إسلامي» وأهمية التفسير الإسلامي للتاريخ. 

وتعرّض الدكتور أحمد فؤاد باشا إلى حقيقة استخدام المسلمين للمنهج التحريي 
بوسائله وخطواته المختلفة» وما نتج عنه من علوم متقدمة. وما هي الثوابت والمتغيرات 
في المنهج العلمي الإسلامي. 

واختتمت فعاليات اليوم الرابع بجلسة حول "تطبيقات المنهجية(١)"»‏ وأدارها 
الدكتور عبد الرحمن النقيب» وفيها أبان الفرق بين النظرة الإسلامية للعلوم التربوية 
والنظرة العلمانية» وما هو المفهوم الإسلامي للتربية ودلالاته التربوية المعاصرة» وما هي 
حطوات التأصيل للمفاهيم التربوية. 

وبدأت فعاليات اليوم الخامس بجلسة حول "تطبيقات المنهجية(؟)"؛ وتمحورت 
حول علم الاحتماع والاقتصاد والسياسة» وبدئت حلقات الجلسة .محاضرة الدكتور 
على ليلة- أستاذ علم الاحتماع- جامعة عين خمس. وتناول فيها النظرية الاحتماعية 
الغربية ومشكلات العجز التفسيري» وكيفية بناء النموذج النظري بوصفه مدخلا لبناء 
النظرية الاجتماعية» ومقولات النموذج النظري في التصور الإسلامي. 

وتحدث الدكتور رفعت العوضي- أستاذ الاقتصاد- جامعة الأزهر» عن تطبيقات 
المنهجية في ال الاقتصاده وقدم موذجا تقسيريا ي .هذا الخال إذ استعرض تاريخيب) 
تطور الفكر الاقتصادي» وتطرق إلى علاقة الاقتصاد بالفقه من خلال الفقه 
الاقتصاديء وأبرز أبعاد النموذج التفسيري للاقتصاد في تراث المسلمين ومقارنته بأبعاد 
النموذج التفسيري للاقتصاد العلماي. وضرب مثلاً على النموذج الإسلامي من خلال 
ابن حلدون. 
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واختتمت فعاليات اليوم الخامس بجلسة حول "النماذج التفسيرية(؟)". في مجال 
العلوم السياسية» وأدارتها الدكتورة نادية مصطفى- أستاذ العلاقات الدولية- جامعة 
القاهرة؛ إذ ركزت على ضرورة الوعي بالأبعاد المنهجية حول إمكانيات بناء منظور 
إسلامي لدراسة العلاقات الدولية» ودوافع بناء هذا المنظورء ومصادر هذا البنا. 

وتضمن اليوم الأخير من الدورة محاضرة للدكتور محمد عمارة- المفكر الإسلامي» 
حول: منهجية التفكير الإسلامي"؛ إذ أشار إلى خصائص منهجية التفكير الإسلامي 
المتمثلة في الاعتدال والوسطية؛ إلخ. كما تناول قضية المرجعية وفق المفهوم الإسلامي» 
وتطرق إلى بعض القضايا المشكلة مثل: النسخ وجمع القرآن, إلخ. 

واختتمت فعاليات الدورة بلقاء تقومي ضم المشرفين على الدورة والمتدربين؛ 
أعقبها كلمة للمتدربين وكلمة للمدربين وأخرى لإدارة الدورة» ومن ثم تم تسليم 
شهادات الدورة على المشاركين فيها. 


تحديث العربية ومستقبلها في سوق لغات العالم 
ا مجلس الأعلى للغة العربية بالجزائر 


48."” صفر 46 ١ه‏ الموافق 5-65 اشباط 9١٠٠م‏ 


وليد العناقي 


نظم المجلس الأعلى للغة العربية بالجمهورية الجزائرية ندوة دولية احتفاء بالذكرى 
السنوية العاشرة لتأسيسه, وذلك يومي 5١-١9‏ صفر 4١‏ ١ه‏ الموافق 7-16 شباط 
 ..8‏ . وقد شارك في هذه الندوة أكثر من ثلاثين باحقاً وباحثة. وعلى هامش 
الندوة أعد المجلس عدداً احتفاليا من محلة "اللغة العربية" يمذه المناسبة» ضم أكثر من 
حون إن على امع ١‏ لاج جوع نامويه كبااقة اك ال 
مفهرسة وموثقة بجميع منشورات المحلس ونشاطاته المختلفة منذ انطلاق مسيرته حفن 
موعد هذه الندوة. 

بدأت فعاليات المؤتمر بالجلسة الافتتاحية» ال تحدث فيها الدكتور محمد العربي 
لقا عتكةا عبتن لين الع للقة العريية امسغرق] أهنية للد ينزه عله 
الندوة في باكورة نشاطات المجلس الممتدة عشر سنوات من العطاء والتنمية الفكرية 
والثقافية. كما تحدث وزير الدولة السيد عبد العزيز بلخادم عن رؤية رئاسة الجمهورية 
لرسالة اللغة العربية في توطين التعريب؛ وتعزيز الهوية العربية الإسلامية للجزائر. 

وبدأت أعمال الجلسة الأولى بورقة قدمها الدكتور عبد الرحمن الحاج صالح؛ 
رئيس البمجمع الحزائري للغة العربية» بعنوان "إعادة الاعتبار للغة العربية في المختمع 
الغرق اراق افيها أن فار اي لخ إفا يتبعل عمير اهلها اللصاري؟؛ دما او تقيفراء 
مؤكداً على أن ابتعاد العربية الفصحى عن لغة التخاطب اليوميء إنما مرجعه إلى 
الجمود الفكري وضآلة الإنتاج المعرفي في الوطن العربي. 


' أستاذ اللسانيات المشارك بجامعة البترا الأردنية الخاصة. دمء.1تهددخهط26_5921660)60مه 
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وقدم الوزير الجزائري الدكتور بوعبد الله غلام الله ورقة بعنوان "مستقبل اللغة 
العربية ورهاناتها في ظل العولمة"» فاستعرض الأسس الاقتصادية للعولمة» وانعكاساقها 
الثقافية والاجتماعية والتقنية على المجتمع العربي» ثم انتقل إلى المسألة اللغوية والتحديات 
الي تواحهها العربية في العالم» وكيفية تحصينها لمواحهة هذه التحديات لتحمل رسالتها 
العالمية» ولتعود لغة عالمية من جديد. واستعرض الأستاذ علي القاسمي من مكتب تنسيق 
التعريب في الجزائر» منزلة "التعريب في التنمية البشرية"؛ إذ العربية هي اللغة الوحيدة 
ابي تصلح لتنمية الإنسان العربي» وتعزيز دوره ليكون مسهماً إسهاماً فاعلاً في تدمية 
جختمعه ورقيه. 

وقدم الدكتور يعقوب الشرّاح من مركز تعريب العلوم الصحية في الكويت» ورقة 
بعنوان "محربة المركز في الترجمة من اللغة الإبحليزية إلى العربية-العلوم الطبية'» عرض 
فيها عرضاً مسهباً لتحربة المركز في نقل كثير من المصادر العلمية والطبية من اللغة 
الإنجليزية إلى اللغة العربية» وتوفيرها بأشكال إلكترونية سهلة الاستعمال ومن أهم 
أعمال الجمعية: بحلة تعريب الطبء المعاحم والأطالس الطبية» الأدلة الطبية» وسلسلة 
من الكتب الطبية الحياتية للمستعمل العادي. وقدمت الدكتورة عائدة الأنصاري- 
الأمينة العامة لمجمع اللكة دوي بالسووانه امه افا اذ لجهود المجمع السوداني في 
دعم اللغة العربية» من حيث نشر المصطلحات وتوحيدهاء وتعريب التعليم» وإصدار 
بحلة علمية محكمة تعيئ بقضايا العربية المعاصرة. 


ولم تغب فكرة عالمية اللغة العربية عن وقائع الندوة؛ ففي الحلسة الثانية من اليوم 
الأول قدم الدكتور بكري عبد الكريم من جامعة وهران- الجزائر» ورقة عنوائها: 
"عالمية اللغة العربية: الرؤية والأداة"» حاول فيها الإحابة عن عدد من التساؤلات» 
وصولا لكيفية قهيئة العربية لتكون إحدى اللغات العالمية علما وتعليما وانتشارا» ومن 
هذه الأسئلة: ما هي مظاهر قوة العربية وغناها الى كفلت لما الصمود في وجه 
التحديات المختلفة؟ وما هي السبل الكفيلة بتنمية ارتباط العربية باللغات الحجية 
والثقافات الأخرى؟ وكيف بحدد العربية ونوسعها لتستوعب العلم الحديث؟ وكان 
للاعتبارات الاقتصادية منزلة في وقائع الندوة؛ فقد قدم الدكتور وليد العناتي من 


تحديث العربية ومستقبلها في سوق لغات العالم تقارير مؤتمرات و١‏ 
جامعة البترا في الأردن» ورقة بعنوان: "أسهم العربية في السوق اللغوية"» فبيّن فيها 
رؤية لسانية اقتصادية لواقع العربية في البلاد العربية والأحنبية» وأظهر أن ثمة تفاوتا في 
الإقبال على اللغة العربية لأسباب اقتصادية حالصة مقارنة باللغة الإنحليزية» وركز على 
رية فيان للم كي رولا نهار الكوريورو روا امات عن على العرزبيدة سيان 
متفاوتة؛ فمنه ما هو سياسي وآخحر ثقاقي وآحر اقتصادي. 

أما الدكتور محمد غاليم من معهد الدراسات والأبحاث للتعريب بالرباط؛ فقد 
تناول في ورقته: "بعض مقتضيات تمكين اللغة العربية في مجتمع اقتصاد المعرفة". جملة 
من القضايا المترابطة الى قم تمكين اللغة العربية» وتطويرهاء وضمان مستقبلها في 
مجتمع اقتصاد المعرفة في مستويات اجتماعية وتعليمية وعلمية مختلفة» مركزاً على 
استثمار منجزات البحث اللساني لترقية البحث في اللغة العربية. وقدم الدكتور مهدي 
عرار من جامعة بير زيت في فلسطين» ورقة عنواها "المعجم اللغوي التاريخي... المغيّب 
المنتّظر"؛ إذ استعرض فيها أهمية المعجم التاريخي من حيث دلالته على المعاني القديبهة 
للألفاظ العربية» وإسهامه في الاحتفاظ بالدلالات الجديدة إلى جوارها. ثم قدم الدكتور 
عمد خافان مق ,جانعة اصفهات فى 'إزرات..ؤرقة عراف 'امكاتة العرزية ف إوراف ب قدها 
وحديثاً"» وفيها أسفر عن التجربة التاريخية للعربية في بلاد فارس منذ بزوغ الإسلام 
حي الوقت الحاضرء متناولاً وجوه تعالق العربية بالفارسية» وتاريخ تعليم العربية في 
إيران» ومؤسسات تعليم العربية فيها. 

وت اليوم الثاني من أعمال المؤتمر عقدت ست ورشات منفصلة ومتزناسة على 
فترتين؛ صباحية ومسائية» تناولت موضوعين هما: تحديث العربية وإسهامها في المحالين 
العلمي والتكنولوحي. ومستقبل العربية في سوق اللغات. 

ففي الفترة الصباحية توقف محمد اليملاحي- باحث من المغربء في ورقته 
"تحليات الثقافة العربية في الصناعة المعجمية"» عند أثر الثقافة العربية في صناعة المعاجم؛ 
متخذا عمل علي القاسمي "معجم الاستشهادات" مثالا دالا؛ إذ ركز على دراسة هذا 
المعجم من منظور منزلته بين مؤلفات علي القاسمي» ثم منزلته في الحركة المعجمية 
العربية» مستعرضا الأسس النظرية لمعجم الاستشهادات وأبعاده التجريبية. وركزت 
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ورقة الدكتور رشيد بن مالكء مدير مركز البحث العلمي والتقئ لتطوير اللغة العربية 
بالجزائر» على "إشكالية ترجمة المصطلح السيميائي في الدراسات النقدية العربية 
المعاصرة"؛ إذ اتخذ هذا المجال من المصطلحات نموذجها على اضطراب الواقع 
الاصطلاحي العربي» وتعدد إشكالاته» وغياب التنسيق» وما يترتب على ذلك من هدر 
للطاقة والوقت. 

وقدّم الدكتور عبد القادر فضيل- باحث في علوم التربية- الجزائر» ورقة بعلوان 
"واقع تدريس اللغة العربية في مدارسنا وسبل تطويره"» 2-0 على الاختلاللات 
التربوية في تعليم العربية في المراحل الدراسية الدنيا من حيث التخطيط والتدريب 
والتنفيذ؛ إذ توقف عند كثير من الممارسات الخاطئة في تعليم العربية وإعداد مقرراقاء 
وتنفيذ سياساقا التربوية» وانتهى من ذلك إلى رؤى مستقبلية يتشوف فيها ما ينبغي أن 
يكون عليه تعليم العربية لأبنائها في هذه المرحلة التأسيسية. 

وقدّم الدكتور عبد الجليل مرتاض من جامعة تلمسان- الجزائر» ورقة عنوافها: 
"'السبعة أحرف في فونه العزله التنابة اول حي هيدا من المفاهيم اللسانية 
(اللسان والدال والمدلول)» وصولاً إلى استعراض تحربة العربية في مواجهة التحدياتء 
منتهياً إلى تحديات العولمة ولاسيما في سياقها الإعلامي» ومدى تأثر العربية إيجاباً وسلباً 
بالمد الفضائي العولمي. 

أها ]له كوو ا امد يرط قايةت :رقيين جداعة وزكله الدزائر» كفن تقاول قور نه 
"اللغة العربية وسهام العولمة" منزلة اللغة في إنحاز التواصل البشري في المجتمعات 
المختلفة» وتعبيرها عن فكر ذلك امجتمع, وانفعالها مما يصيب امجتمع؛ متوسلاً بذلك 
سبيلا للوقوف على التحديات الي أفرزتها العولمة في وجه العربية» مؤكداء كغيره مسن 
الباحثين» ارتباط منزلة اللغة ورقيّها أو انحدارها بالناطقين بتلك اللغة. 

وقدّم الدكتور بومدين بوزيد من جامعة وهران- الجزائر» في ورقته: "اللغة العربية 
والكياة" تميزر ا لطبيعة العلاقة النفسية الي تربط العربي بلغته» من حيث هي انعكاس 
لأصول تفكير العربي وعلاقته بالطبيعة وبالله من خلال المفردات وتركيب الجملة, 
وكيفية تطور ذلك في عصور ازدهار الحضارة العربية الإسلامية. 
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وف ورقته المعنونة: "المعجم التاريخي للغة العربية" استعرض الدكتور صالح بلعيد 
من جامعة تيزي وزو- الحزائر» المعجم التاريخي منذ نشأته» متناولاً منهجية بناء المعجم 
التاريخي» وكيفية إنحازه» وأهمية إنحازه للغة العربية. وقدّم الدكتور أبو الفضل محمد بن 
هندة- أستاذ العلاقات الدولية في باريس» ورقة وسمها ب "اللغة العربية بين عبقريتها 
وتقاعس أبنائها", واستعرض فيها مقولات اللغات المهددة بالانقراض» مستثنياً العربية 
من ذلك لارتباطها بالإسلام» وقدرتًا على الانتشار معه» إضافة إلى أسباب لغوية 
كامنة في بنيتها وخصائصها التركيبية الى تضمن لا البقاء» وتساعدها على الاستجابة 
لمقتضيات التطور والحداثة. 

وكان للسانيات الحاسوبية نصيب من أوراق الندوة؛ فقد قدّم الدكتور االمادي 
شريفي من جامعة تلمسان- الجزائر» ورقة عنواها: "النشر الإلكترون باللغة العربية... 
واقع وآفاق"» وفيها استأنف الباحث النظر في الفرق بين النشر الورقي والنشر 
الإلكتروني» ومنزلة العربية في سوق النشر الإلكتروني» وكيفية التغلب على صعوبات 
النشر الإلكترون باللغة العربية» أكانت صعوبات تقنية أم لغوية أم أخرى. وقد صرف 
اطق منيد تان ووم الراقيقة ارالك روي وفيا اها لأست قل سكام 'التحيد توم 
مصطفى حركات من جامعة الحزائر» ورقة عنواها "المعاللجة الآلية لضوابط الكتابة 
العربية" تناول فيها وجوه قضية الضبط الآلي للنصوصء والصعوبات الي واحهت 
إدخخال الحرف العربي والحركات إلى الحاسوب» وجعل ورقته جواباً عن سؤال عريض: 
اذ تشفط سرس الجرةة 

ويتجدد موضوع العربية والعولة ومنزلة العربية ووظيفتها الإعلامية» وأهميتها في 
عصر المعلومات» وذلك في ورقة الدكتور رشيد حليم من جامعة الطارف ف الحزائر 
المعنونة ب "العربية.. وظيفتها ومقامها في عصر العولمة والمد الإعلامي". وقدّم 
الدكتور مهدي عرار من جامعة بير زيت- فلسطين» ورقة عنوافها: "معوقات دور 
العربية في تعزيز الحوية"» تحدث فيها عن التحديات الي تواحه العربية في فلسطين من 
حيث هي لغة السكان الأصليين» وما تمارسه سلطات الاحتلال الإسرائيلي في سبيل 
قويد اللغة وا محيط. ش 
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وتتبع :ف" الكلنية السائيةا حفس أ زاف اتعيلها الد كور سه نامير وجنام 
من جامعة باتنة ف الجزائر» بورقة بعنوان "راهن اللغة العربية في أوطافها ومسؤولية 
أبنائها نحوها"؛ وفيها شخخص واقع اللغة العربية في الوطن العربي من حيث التحديات 
الي تواحههاء ولاسيما في المغرب العربي والحزائر» منتهياً إلى سبل تدعيم وجودها 
وتطويرها لمواحهة هذه التحديات» لتستعيد مكانتها ومنزلتها الفكرية التليدة. وقدّم 
الدكتور سالم المعوش من جامعة بيروت في لبنان» ورقة عنوانها: "تناوبات التشكل 
واللاتشكل على اللغة العربية"» استنفد فيها القدرات الكامنة في العربية ال تحعلها قابلة 
لاستيعاب ما هو جديد من المصطلحات والمفردات والمعارف على مر الزمن؛ فهو 
يستعرض بحربة العربية الحضارية من خلال هذين المصطلحين الاقتصاديين» بالنظر في 
حياة العربية الاحتماعية» وتفاعلها مع اللغات الأخرى. 

واستدل الدكتور عبد الرزاق عبيد من جامعة الجزائر» على إمكانية ترجمة 
النصوص المشحونة بالدلالات الثقافية من لغة إلى أخرى بإمكانية ترجمة الأمثال 
والحكم؛ وذلك في ورقته: "ترجمة الأمثال والحكم من اللغة الفرنسية إلى اللغة العربية: 
المشاكل والحلول". وتناول الدكتور محمد الينبعي من جامعة فاس في المغرب» ف ورقته 
"اللغة العربية في أوطاها بين تحدياتها وآفاقها", التحديات الإعلامية والتعليمية والإدارية 
الي تعترض العربية» منتهياً إلى مقترحات ضرورية لتجاوز هذه العقبات منها: تعريب 
ا محيط» وتطوير المناهج؛ وتفعيل دور المجامع اللغوية. وعاد الدكتور محمد خاقاني ليقدم 
استعراضا لتاريخ اللغة العربية في إيران تعليما وتعلما. 

وتضمنت الحلسة الختامية ورقة للدكتور الخليل النحوي من موريتانيا» استعرض 
فيها منزلة اللغة العربية في قارة إفريقيا من حيث هي لغة كتابة كثير من اللغات 
الإفريقية» ولما علاقات وثيقة بلغات القارة. وأكد ضرورة استثمار هذه العلاقة لتمكين 
العربية من أن تكون لغة تواصل في هذه القارة. وتم بعد ذلك تلاوة البيان الختاميء 
والتوصيات» وأبرز ما جاء فيها: 

.١‏ دعوة الدول العربية إلى اتخاذ قرار ملزم باستخدام اللغة العربية في كل 
امحالات» ما يجعل منها اللغة الأساسية للتواصل والتعليم.مختلف مراحله» وخاصة في 
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التعليم العالي» ومحالات التواصل الأساسية» ووضع مخطط مرحلي لتعميم التعريب» 
واتخاذ إحراءات مرحلية تساعد على تحقيق هذا الهدف خلال فترة انتقالية لا تتبحاوز 
عشر سنوات. 

؟. دعوة الدول العربية والمنظمات والهيئات والاتحادات القطرية والقومية, وفي 
مقدمتها جامعة الدول العربية إلى إعلان عام ٠١١٠١‏ سنة عربية للتعريب. 

“. دعوة الحكومات العربية والمنظمات والحيئات والاتحادات القطرية والعربية 
والأحزاب الوطنية وسائر مكونات المجتمع المدني إلى العمل الحاد على غرس الاعتزاز 
باللغة العربية في نفوس المواطنين» وخاصة الأجيال الناشئة» وذلك بكل الوسائل 
والطرق الممكنة هما فيها المهرحانات والشعارات والتوعية عبر المدارس والجامعات 
ووسائل الإعلام ونوادي الشباب والثقافة. 

:. دعوة الجامعات ومراكز البحوث إلى مزيد من العناية باللسانيات الحاسوبية 
بحا وتطبيقاً وتدريساً وتأهيلاء .مما يساعد على استخدام اللغة العربية لدخول مجتمع 
المعرفة و تحقيق التنمية البشرية. 

ه. دعم الجهود الي تبذلها امجامع والمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
وأحهزتا المختصة» وف مقدمتها مكتب تنسيق التعريب في محال وضع المصطلحات» 
وتوحيدهاء وتقيبسهاء وإشاعتها. 

5. دعوة الجامعات» ومراكز البحوث, والمنظمات» والهيئات الوطنية والقومية إلى 
الاهتمام بالقضايا النظرية والمنهجية في وضع المصطلحاتء وتأليف المعاحم المختصة 
والعامة. 

. العمل باستمرار على تطوير طرائق وأساليب تدريس اللغة العربية في التعليم 
العام» وذلك في اتحاه جعل المتعلم محور العملية التعليمية والتعلميّة» وإكسابه المهارات 
اللغوية الأساسية» وتنمية قدراته على استخدام اللغة أداة طيّّعة للتعبير الوظيفىي 
والإبداعي تحدثا وكتابة. 1 
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8. الدعوة إلى إنشاء مجلس أعلى للغة العربية لدى جامعة الدول العربية» لتدنسيق 
سياسات الأقطار العربية وجهودها في النهوض باللغة العربية. 
التجارب العربية والأحنبيّة الرائدة» والتعريف بّاء والتدريب عليهاء وتأمين تعاون 
تربوي وعلمي فعّال بين الأقطار العربية في محال تدريس اللغة العربية. 

٠‏ . زيادة الاهتمام بالترحجمة العلمية والتكنولوجية» مما يسدّ حاجحات الجامعات» 
وقطاعات الإنتاج من الكتب المرجعية والتعليمية اللازمة. 

.١‏ التشجيع على إنشاء جمعيات أهلية للعناية باللغة العربية؛ وتحبيبها إلى 
المواطنين والناشئة. 

.١‏ تنظيم علاقات اللغة العربية مع اللغات الأحنبية» وتحديد أدوار كل منها في 
الأقطار العربيّة» ما يجتب الثنائيّة المفقرة للغة العربية» وأن تحل لغتنا محلها الطبيعي في 
كل امحاللات. 

١‏ . فرض اللغة العربية في المدارس الخاصة بحصص ومقررات كافية لإآكساب 
المتعلمين مهارات اللغة العربية» ولتأمين تعلقهم بما. 

.١ 5‏ دعوة الجهات الوطنيّة والإقليمية المعنية -وفي مقدمتها الجامعات والمنظمة 
العربيّة للتربية والثقافة والعلوم والمنظّمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة- إلى زيادة 
الاهتمام بنشر اللغة العربية للناطقين بغيرها بين المسلمين والأجانب. 


مؤتمر دولي حول 
"الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور وقضايا الإصلاح والتجديد 


في الفكر الإسلامي المعاصر: رؤية معرفية ومنهجية" 
الرباط/المملكة المغربية: 5-/ جمادى الأولى 5٠‏ ١ه‏ (5-” مايو 8١٠٠7م)‏ 


نحمد المنشار” 


نظم المعهد العالمي للفكر الإسلامي هذا المؤتمر العلمي الدولي بالتعاون مع شعبة 
الدراسات الإسلامية بكلية الآداب والعلوم الإنسانية بجامعة محمد الخامس في الرباط- 
المملكة المغربية. وقد جاء المؤتمر في إطار حهود المعهد العالمي للفكر الإسلامي من أجل 
إبراز معالم التجديد والإصلاح في حياة الأمة» ودعم مساعي الاجتهاد الأصيل في إطار 
الواقع المتجددة ونوازله وتحدياته المتغيرة. 

وقد استهدف المؤتمر الكشف عن الأبعاد المعرفية والمنهجية لتراث الشيخ محمد 
الطاهر ابن عاشور» وتحديد أهم الإشكاليات الرئيسة الي وجهت تفكيره ودارت 
حوها تآليفه وكتاباته» مع إبراز مات منهجه الإصلاحي» وإسهاماته الفكرية في سياق 
الفكر الإسلامي المعاصر. 

ودارت أشغال المؤتمر في عدد من المحاور منها: النزعة الإصلاحية التجديدية في 
فكر العلامة محمد الطاهر بن عاشورء ومنهج تعامله مع القرآن الكريم والسنة النبوية 
الشريفة» وجهوده في مجال مقاصد الشريعة» وممارساته في إصلاح التعليم؛ وآراؤه في 
لغة القرآن الكريم وبيانه. 
والختام» وتضمن برنامج المؤتمر اثنين وعشرين بحثا علميا لعلماء وباحثين من الأردن» 


*باحث مغربي في سلك الدكتوراه في الدراسات الإسلامية» ورئيس تحرير الموقع الالكترون للرابطة المحمدية (رابطة 
علماء المغرب). البريد الإلكتر وفي: 22211.6012ع © 21 ةتطاع 120121260 
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وتونس» والحزائر» والسودان» وفرنساء وماليزيا» ومصرء والمغرب, والمملكة العربية 
السعودية» والهند» والولايات المتحدة الأمريكية. 

بدأت أعمال المؤتمر بالجلسة الافتتاحية الي عقدت .درج الشريف الإدرييسسي 
بكلية الآداب. برئاسة الدكتور خالد الصمديء رئيس المركز المغربي للدراسات 
والأبحاث التربوية» بالمغرب» والمستشار الأكاديمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي 
بالمغرب. وتضمنت كلمات كل من عميد كلية الآداب والعلوم الإنسانية الدكتور 
محمد المختاري» الذي رحب فيها بالمشاركين» وأشاد بالعلاقات ال تربط كلية 
الاآحاب بالديه العا لفك الإداطق ء اعاول الحديع الدكرر عير امنيح بتو 
سليمان» رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي» فقدم تعريفا بالمعهد العالمي للفكر 
الإسلامي» وبياناً لرسالته في تأصيل قضايا الإسلام الكلية وتوضيحهاء وربط الحزئيات 
والفروع بالكليات والمقاصد, وإصلاح مناهج الفكر الإسلامي» لتمكين الأمة من 
استئناف دورها في توجيه مسيرة الحضارة الإنسانية وترشيدها. كما تحدث في الجلسة 
الافتتاحية الدكتور العربي بوسلهام» رئيس شعبة الدراسات الإسلامية بجامعة محمد 
الخامين» تيابة عن اللجنة التحضيرية؛ إة رهخب بالضيف 'المفشحاركين فق الخلفية 
الدراسية» ونوّه يحهود الجامعة ونشاطاتا العلمية المشتركة» وبخاصة في حقل البحوث 
العلمية والدراسات العليا. 

اتيم اطانية الأنعانية غخاضزة :ضيف الشرفه الأستاذ الداكتور مد يكير 
الحسئ» مؤسس شعب الدراسات الإسلامية بالمغرب» وكانت المحاضرة بعنواك: 
"ماهدون من المغرب العربي في النصف الأول من القرن العشرين"» قدم فيها الحاضر 
نظرة عن جهود ثلاثة من رواد الإصلاح والتجديد في كل من تونس والجزائر 
والمغرب» في القرن الماضي» وهم: محمد الطاهر ابن عاشورء وعبد الحميد ابن باديس» 
وعلال الفاسي. فالشيخ ابن عاشور امتد عمله في البحث والتنظير والتتدريس على 
مدى ثلاثة أرباع القرن الماضيء في حين امتد جهاد الشيخ ابن باديس بالقلم والتبليغ 
طوال النصف الأول من القرن الماضي. أما الأستاذ علال الفاسي فقد تركز عمله في 
التنظير الفكري والكفاح الميداني قبل استقلال المغرب وبعده من الربع الثالث من القرن 
الماضي. واستعرض الدكتور بلبشير محالات الالتقاء والاختلاف بين هؤلاء المصلحين» 
الذين اتفقوا على إحياء الاحتهاد والتجديد وعلى تحرير مجتمعهم من مختلف مثبطات 
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النهضة والتحرر» ومن الاستعمار والتخلف والجهل» واتفقوا على أن عصب الإصلاح 
هو التربية والتعليم» فعمد الشيخ ابن عاشور والأستاذ علال الفاسي إلى إصلاح 
القرويين والزيتونة» وأسس ابن باديس المدارس والمعاهد بالجزائر. 

وعقدت الجلسة الأولى» في قاعة الشيخ محمد المونني» بكلية الآداب والعلوم 
الإنسانية» برئاسة الدكتور فتحي ملكاويء المدير الإقليمي للمعهد العالمي للفكر 
الإسلامي» وتضمنت أربع أوراق. قدم الورقة الأولى الدكتور عمار الطالي» أستاذ 
الفلسفة بكلية الآداب بجامعة الجزائر» وكانت بعنوان: "التجديد عند الشيخ الطاهر ابن 
عاشور"؛ بين فيها مناحي التجديد عند الشيخ» واجتهاده في جانب مهم من الحياة 
العقلية في الحضارة الإسلامية؛ وهو المنهج الفقهي. وقد ألف في هذ المحال كتابه 
"مقاصد الشريعة الإسلامية" الذي يظهر فيه تجديده وإبداعه واجتهاده. وأصالته 
الفكرية بوضوح تام. 

وحاءت الورقة الثانية بعنوان: "مدى إسهام البحث العلمي بتونس في تحلية فكر 
الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور" للدكتور العروسي الميزوري» مدير المعهد العالي 
لأصول الدين بتونس» الذي رصد من خلالها إسهامات البحث العلمي بتونس المتعلقة 
بابن عاشورء ولاحظ أفا شملت أبحاثا في علوم القرآن» وعلوم الحديثء, والفقه» وعلم 
الكلام» وعلم الاحتماع؛ وعلوم التربية» واللغة العربية» والتحقيق» والسير» وزادت عن 
خمسين بحثا. فضلا عن رصد شامل لمقالات الشيخ ابن عاشور الصحفية. 

وقدم الدكتور صادق كرشيدء أستاذ علوم القرآن واللحديث والسيرة بجامعة 
الزيتونة» الورقة الثالثة وكانت بعنوان: "المترع العقلي عند محمد الطاهر ابن عاشور". 
أَبرّز فيها معال المنزع العقلي عند محمد الطاهر ابن عاشور ومرتكزاته» من خلال ما 
سعى إليه وحققه من إصلاحات في محال التعليم» وتحديد منهجي في درس التفسيرء 
ونظر في مسائل الفتوى بالقرائن والأمارات والمآلات» ومراعاة لأحوال المكلفينء» 
00 على مصالحهم. 

وجاءت الورقة الرابعة تحت عنوان: "المكافحة المنهجية عند ابن عاشور لفساد 
امجتمع وبحالات الإصلاح والتجديد"» وقدمها الدكتور على جمعة الرواحنة» من قسم 
الفقه وأصوله بجامعة آل البيت في الأردن. وهدفت الورقة إلى معاينة هذه المنهجية في 
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إصلاح واقع الأمة الإسلامية في جميع مستوياته» مع إبراز التنظير المنهجي» والتفاعل مع 
الحركة العلمية وقادة الإصلاح في عصره. 

أما الجلسة الثانية» فترأسها الدكتور العروسي الميزوريء مدير المعهد العاللي لأصول 
الدين بتونس. ونوقشت فيها ثلاث ورقات» قدم الورقة الأولى الدكتور عبد المجيد 
النجار» الأمين العام المساعد للمجلس الأوروبي للإفتاء والبحوث؛» في ورقة بعنوان: 
"المنحى التطبيقي في مقاصد ابن عاشور". بدأ فيها بالتذكير بأهمية البعد التطبيقي 
بمقاصد الشريعة وأهمية تفعيل المقاصدء بما يعي تحريك العقل الشرعي تحريكاً مقاصدياً. 
ثم نوه بالأهمية التطبيقية للمقاصد عند ابن عاشور متناولا إسهامين هامين في المالنهج 
التطبيقي: أولهما سبل الكشف عن مقاصد الشريعة» والذي يمثل أول مراحل المنهج 
التطبيقي» وثانيهما تفصيل المقاصد الخاصة في أبواب المعاملات. ورجح الباحث أن 
يكون الاستعمال التطبيقي للمقاصد هو الدافع الأساس التاليق؟ ابن عاشحسور لكتايية 
المقاصد. 

وحاءت الورقة الثانية تحت عنوان: "الامتداد الزمئ للمصالح في الفكر المقاصدي 
للإمام ابن عاشور: من البعد الاعتقادي إلى الوجهة التدقيقية" للدكتور إسجماعيل 
الحسيئ» أستاذ مقاصد الشريعة والفقه المعاصر في جامعة مراكش بالمغرب» وفيها 
كشف عن الامتداد الزمئ للمصالح الشرعية» من خلال وحجهتين: وجهة تنطلق من 
الأساس الاعتقادي للمصلحة في الإسلام لتعالجها في بعدها الدنيوي والأحروي. 
ووجهة تدقيقية يحصر صاحبها الكلام في الإطار الدنيوي لحياة الإنسان الفرد ولحياة 
امجتمع والأمة. 

وحاءت الورقة الثالئة تحت عنوان: "استمداد المقاصد وشروط اعتبارها عند 
الطاهر ابن عاشور: رؤية منهجية معرفية" للأستاذ محمد المنتار» رئيس تحرير موقع 
الرابطة المحمدية للعلماء بالمغرب» وفيها حاول أن بميز إسهامات ابن عاشور في مقاصد 
الشريعة ع ونان استمدادها وشروط اعتبارها خصوصاً؛ إذ حصرها في شروط. 

هى: الثبوت» والظهورء والانضباط؛ والاطراد والإطلاق» فضلاً عن شرط العموم 
العمل وعدم النسخ. مع الوقوف عند إشكالية القطعية والظنية ال تحلت في شكل 
مسألة خلافية بينه وبين الشاطيى» كما وقف أيضا عند مسألة المسالك الى يما تعرف 
مقاصد الشريعة. ْ ْ 
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أما الجلسة الثالثة» فترأسها الدكتور أحمد الريسوى» أستاذ مقاصد الشريعة وأصول 
الفقة اق شعية الدززايتاك "الاسلامية كامعة عمد :الخامين بابقاء اين فق لوو 
معلمة القواعد الأصولية» ونوقشت فيها أربع ورقات» قدم الأولى الدكتور جمال الدين 
دراويل» رئيس تحرير محلة "الحياة الثقافة" الى تصدرها وزارة الثقافة في تونس» في ورقة 
بعنوان: "الاتحاه المقاصدي لدى الأستاذ الإمام ابن عاشور: دلالاته واستحقاقاته"» فبين 
أن التوجه المقاصدي الذي انتهجه ابن عاشور ينطوي على وعي نقدي للأسس الى 
بن عليها العقل الفقهي القددم؛ وعلى هاحس تطوير البناء الفكري للمنظومة التشريعية 
الإسلامية على النحو الذي يجعل من التشريع عامل التنشيط للحركة الحضارية» 
وعنصر تغذية لتقدم الممتمع الإنساني» ويجنب المسلم عواقب التعارض والصدام بين 
النص والواقع. 

وجاءت الورقة الثانية بعنوان: "الإمام المجدد الناقد الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور 
وإشكالية قطعية أصول الفقه: قراءة في كتابه مقاصد الشريعة" للدكتور مبارك 
أخر ضيض» دكتوراه دولة في الشريعة الإسلامية من جامعة القرويين» ومسؤول إداري 
بولاية أكادير المغربية. وتضمنت المقومات الأساسية الى بئ عليها ابن عاشور منهجه 
النتقدي لإثبات ظنية أصول الفقه» مع بيان بعض المنطلقات الي انطلق منها الأصوليون 
القائلون بقطعية أصول الفقهء والإشارة إلى بعض الضوابط المنهجية الي وظفها ابن 
غاسون لتوسيع الات 'الاجتهاد. القاضدئ بغية تاسيس .غلم أصول:الفقه علق القطع أو 
الظن القريب منه» وذلك بديلا لعلم أصول الفقه. 

وقدم الدكتور نعمان حجغيم» الأستاذ المشارك ورئيس قسم الدراسات العامة بكلية 
معارف الوحى والعلوم الإنسانية في الجامعة الإسلامية العالمية مماليزياء الورقة الثالنة» 
وجاءت وان "فقه السنة النبوية عند الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور". وكشف فيها 
عن بعض جوانب فقه السنة النبوية عند هذا العالم المحقق» من خلال كتبه "كشف 
المغطى من المعاني والألفاظ الواقعة في الموطأ", و"النظر الفسيح عند مضائق الأنظار في 
الجامع الصحيح"» و"مقاصد الشريعة الإسلامية". ورصدت الورقة عوامل القوة عند 
ابن عاشور في فقه السنة النبوية رواية ودراية» مع تقديم تطبيقات في نقد الشيخ لبعض 
متون الأحاديث. 
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وجاءت الورقة الرابعة بعنوان: "موقع الشيخ ابن عاشور في الفكر الإصلاحي 
الحديث" للدكتور سليمان الشواشيء الأستاذ المحاضر في أصول الدين بجامعة الزيتونة 
بتونس؛ إذ تساءل فيها عن موقع الشيخ ابن عاشور في الفكر الإصلاحي الحديث؛ هل 
هو امتداد للحركة الإصلاحية التونسية الي تزعمها قبادو وخير الدين؟ أو إِنَّه تابع في 
آرائه الإصلاحية للأفغاني وعبده؟ وبعد أن قام البااأحث بإبراز مات الحركتين 
الإصلاحيتين المشرقية والمغربية» وعرض تماذج من جهود ابن عاشور الإصلاحية؛ 
استخلص أن جهود ابن عاشور مزحت بين الحركتين» وشكلت مدرسة إصلاحية 
واخدةه كان انه ماعو قطنا رن أقطافا. 

أما الجلسة الرابعة» فترأسها الدكتور عبد المحيد النجار» وتضمنت ثلاث ورقات» 
أولاها للدكتور صحراوي مقلات» الأستاذ ا محاضر بكلية العلوم الاجتماعية والإسلامية 
بجامعة باتنة في الجزائر» وحاءت بعنوان: "تأصيل القيم العالمية الكبرى عند الشيخ محمد 
الطاهر ابن عاشور". ورأت الورقة أن الروافد المتعددة الى شكلت فكر ابن عاشور 
عطاك عه راكذا الدويتزة الأدلامية الحاصرة و شخمي مبويعزة [لكنة ندال 
دقته العلمية» وتأصيله لكثير من المفاهيم والقيم العالمية الكبرى كالحرية والعدالة 
والمساواة والتسامح والحوار» وغيرها. 

وجاءت الورقة الثانية بعنوان: "نقد مقصد الحرية في فكر محمد الطاهر ابن 
عاشور" للدكتور محمد همام» دكتوراه في الآداب والعلوم الإنسانية» ومسؤول إداري 
بولاية أكادير المغربية. وهدفت الورقة إلى الوقوف على بمجحهود الشيخ ابن عاشور غير 
المسبوق في ترسيخ الحرية بوصفها مقصداً من مقاصد الشريعة. وأظهرت الورقة أن ابن 
عاشور يمثل أحد الرموز الفكرية الي انفردت بالإلحاح الفكري على دور الحرية في 
تنمية الإنسان و تحقيق رسالته الاستخلافية» بل عدّها مقصدا من مقاصد الشريعة. 

وقدم الدكتور إسرار أحمد خان» وهو عالم هندي يعمل أستاذاً في قسم القرآن 
والسنة» في الجامعة الإسلامية العالمية .ماليزياء الورقة الثالثة تحت عنوان: "نظم القرآن 
ومنهج ابن عاشور: دراسة تقوبمية"» وحاول فيها أن يكشف عن معالم منهج ابن 
عاشور الخاص بنظم القرآن. وعرض غتماذج تطبيقية» واستخلص أهم القضايا التفسيرية 
المتعلقة بنظم الآيات والسورة في تفسير التحرير والتنوير. 


الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور وقضايا الإصلاح والتجديد في الفكر الإسلامي المعاصر 2 تقارير مؤتمرات ١1ؤم‏ 

أما الجلسة الخامسة فترأسها الدكتور عمار الطالبي» أستاذ الفلسفة بكلية الآداب 
بجامعة الجزائر» ونوقشت فيها أربع أوراق. كانت الورقة الأولى للدكتور عبد ال رحمن 
العضراوي؛ أستاذ مقاصد الشريعة وأصول الفقه والفكر الإسلامي بجامعة السلطان 
مولاي سليمان» ب ملال» المغرب» وهي بعنوان: "أسئلة الإصلاح وأجوبة المقاصد في 
سلفية الطاهر ابن عاشور'؛ إذ عرض الباحث سلفية ابن عاشور من خلال مدخل 
المقاصد الشرعية ووظيفتها المعرفية والمنهجية في الإصلاح. 

وجخاءت الورقة الثانية تحت عنوان: "ابن عاشور وإعادة الاعتباز للقول الكلى في 
الفكر الإسلامي" وقدمها الدكتور بدران بن لحسنء الأستاذ ا محاضر بقسم الفلسفة 
بجامعة باتنة في الجزائر. وأبرزت الورقة جحهود ابن عاشور الرامية إلى استعادة الفكر 
الإسلامي لأهم خصائصه. ووظفت الورقة استراتيجية تحليل بعض المقولات الكلية 
والقواعد المنهجية الي يقوم عليها فكر ابن عاشور وتطبيقاقا في إنتاحه الفكري 
وممارساته الإصلاحية» المتمثلة في مركزية القرآن في إنتاج المعرفة» وأخلاقية الرؤية 
الإسلامية من خلال مقولة المقاصد» ومركزية الإنسان في النظر الإسلامى من خلال 
مقصد الحرية» وأهمية امجتمع من خلال إعادة الاعتبار للنظام الاحتماعي» وأولوية البناء 
على التكديس من خلال إعادة إصلاح نظام التعليم. 

وقدم الدكتور خالد الطروديء الباحث في المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
بواشنطن» ورقة بعنوان: "المقاصد التربوية من إصلاح التعليم في فكر الشيخ محمد 
الطاهر ابن عاشور". واستخلصت الورقة المقاصد التربوية في مشروع ابن عاشور 
الإصلاحي, كما ظهرت في كتابه: "أليس الصبح بقريب". ورأى الباحث أن ابن 
عاشور كان يملك رؤية شاملة حول ضرورة صياغة البرامج التعليمية بقدرات جحديدية 
عالية» تتصف أحيانا بالثورة على المألوف. وهو في مشروعه الإصلاحي التربوي هذا 
يتسق مع رؤيته للاصلاح في الجوانب الأخرى السياسية والاحتماعية والاقتصادية. 

وختمت الحلسة الخامسة بورقة قدمها الدكتور محمد عبد الفتاح الخطيب» مدرس 
اللغويات والفكر الإسلامى بجامع الأزهر الشريف والإمارات. وحاءت تحت عنوان: 
"فهم النص وإشكالية التأويل عند الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور (قراءة في مقدمات 
تفسيره)". وهدفت الورقة إلى الوقوف على الأحكام الضابطة لحركة تحليل الخطاب» 
وفهم الني و إشكالية تازيله كيجا وتيظراء انظاكفا م االدار فاته" اللساقية للأضؤال 
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والضوابط الي تحكم تحليل الخنطاب القرآني والنبوي» في تراثنا الإسلامي العربي» وهي 
الي أوردها ابن عاشور» من خلال المقدمات العشرء الي در 4ا'"التخرير والتتوي .. 
وعرض الباحث منهجية ابن عاشور في الانتفاع بكلام اند قنك يوقي ل واتفترمير 4 مز 
خلال: ضبط العلاقة بين القارئ وفقه النص» وضبط العلاقة بين منهج الاستنباط 
ومسألة القصد والمراد» وضبط العلاقة بين المنطوق والمفهوم» وضبط العلاقة بين حركة 
اللفظ ومنطق المععئ. 

وترأس الحلسة الختامية» الدكتور فتحي ملكاويء المدير الإقليمي للمعهد العالمي 
للفكر الإسلامي فخخص بالشكر أعضاء اللجنتين العلمية والإدارية للمؤتمرء وللعلماء 
والباحثين الذين أعدوا التحوة وعوضرها آز عديوا ليها كد أن حون امقر 
سوف تنشر في كتاب بعد الاستفادة من مداولات المؤتمر واستكمال متطلبات النشر. 
ثم فتح ا محال للمشاركين لإبداء آرائهم حول أعمال المؤتمر وأوراقه وبرناجحه. وقد نوه 
المشاركون بجهود المعهد العالمي للفكر الإسلامي في الوصل بين الموسسات العلمية 
والعلماء والباحثين في شرق العالم الإسلامي وغربه. ثم قرأ الدكتور خالد الصمدي 
البيان الختامي للمؤتمر وتوصياته» وأبدى المشاركون بعض الملحوظات والاستدراكات. 
ثم جاء دور الكلمة الختامية لكل من المؤسستين المنظمتين للمؤتمر» فأشاد الدكتور 
العربي بوسلهام» رئيس شعبة الدراسات الإسلامية» باللجو العلمي الذي ساد أشغال 
المؤتمر» ذكرا كلح أسيواى رماع أغبالة: وأعرب الدكتور عبد الحميدأبو 
سليمان» رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي» عن شكره لشعبة الدراسات الإسلامية» 
ولجامعة محمد الخامس» وللباحثين المقنار كك كنهذ المؤتمر. وحتمت الحلسة بالدعاء. 


وقد جاء في البيان الختامي للمؤتمر وتوصياته ضرورة استلهام تراث المفكرين 
والمصلحين في أرجاء العالم الإسلامي لصياغة مشاريع تحديدية» وبخاصة في مجال 
إصلاح التعليم وتحديد دراسة العلوم الإسلامية» ودعوة المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
إلى الاهتمام بالحركة العلمية والثقافية بالغرب الإسلامي» ومد جسور التواصل بين 
الجامعات ومراكز البحث في هذه المنطقة؛ ومناطق العال الإسلامي الأخرى» وتوحيه 
اهتمام الباحثين وطلبة الدراسات العليا إلى أبحاث ودراسات تم بأعلام الإصلاح 
الفكري والاحتماعي المحدثين والمعاصرين. 


عروض مختصرة 
أسماء حسين ملكاوي 


.١‏ دراسات في فن التحرير الصحفي في ضوء معالم قرآنية, محمد فريد بحمود 
عزت» جدة: دار الشروق» /١٠٠7م»‏ 41/7 صفحة. 

تناول الكتاب بالدراسة والتحليل بعض جوانب فن التحرير الصحفي ذات الطبيعة 
الخاصة» والدلالات المهمة» والصلة الوثيقة بالمعالم القرآنية» بكمدف إرشاد العاملين 
بمجال الصحافة إلى ما فيها من توحيهات وقواعد واضحة. .ما يغ إنتاحهم» ويدعمه؛ 
ويعظم فائدته لدى القراء. يتكوّن الكتاب من أربعة أبواب» مقسّمة إلى اثنين وعشرين 
فصلاً. حملت الأبواب الأربعة العناوين التالية: "مفاهيم صحفية في ضوء معالم قرآنية", 
و"الكتابة الصحفية في ضوء معالم قرآنية", و"الموضوع الصحفي في ضوء معالم قرآنية", 
و"من صفات الصحفي وواجباته في ضوء معالم قرآنية". 

؟. التفسير القرآن للتاريخ, مظهر الدين صديقي» ترجمة وتحقيق: عبد الله سالم 
الزليتيئ» ليبيا: جامعة قاريونس» ١٠٠٠م ١/15‏ صفحة. 

رغم احتواء القرآن الكريم على بعض التعليقات على أحداث تاريخية؛ إلا أن 
دارسيه هرا مان الالبس: كعاا تارك ذال فشن فير الوقائع التاريخية. فالقرآن لم 
يبحث في تاريخ المعارك الي خاضها الرسول الكريم» لكنه علق على طبيعة الصراع 
والنتائج المترتبة عليه» كما أشار القرآن الكريم إلى الصعوبات الي جاهت الرُسل 
والأنبياء الذين حَلّواء والمصير الذي لاقاه أولئك الذين رفضوا بإصرار الانصياع للم. 
وفي هذا الخصوص يُعَلّق القرآن على العادات الأخخلاقية» ومواقف الأمم القديمة» وكل 
هذه التعليقات الي صاغها القرآن تضافرت وصنعت صورة كاملة» وقدمت لنا رؤية 
واضحة حول طبيعة العملية التاريخية. ويحاول صديقيء في كتابه هذاء تفسير التاريخ 
من خلال القرآن الكريم» ولم يفعل المؤلف أكثر من أنه رئب هذه التعليقات 


4 ١؟‏ إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه//9‏ ٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 
والملاحظات القرآنية» لبعض المفسرين الثقاة في تفسير القرآن الكريم وشرحه» وتضمّن 
الفصل الأخير» دراسة مقارنة للمفهوم القرآي للتاريخ؛ مع بعض الفلسفات الحديفة 
للتاريخ. 

©. أبجدية القرآن من مملكة سبأ. محمد عقلء بيروت: دار المحجة البيضاء للطباعة 
والنشر والتوزيع» 5١٠7م) "١"‏ صفحة. 

الكتاب هو المحاولة العربية الأولى الي تثبت بالدليل العلمي أن الحرف العربي 
الشمالي (القرآني) يعود بأصوله إلى الخط المسندي-الحميري في جنوب اليمن. 
ويكشف أن هذه الأبحدية الجنوبية اليمنية» العمودية الحروف (١٠١١ق.م)‏ تحولت إلى 
الأفقية عبر بناتها الشماليات: الثمودية واللحيانية والصفوية (١٠٠/ق.م-١٠١٠١اق.م)»‏ 
فضلاً عن تضمنها حرف الضاد (ض) الذي تَسّمّت العربية باسمه. وهو غير موجود في 
"الساميات" كلها! وهذا ما يدحض مسلمات نظرية الأصل الفينيقي أو الآرامي للحط 
العربي. ويحقق البحث في النظام الأبجدي العربي وصوره ومعانيه» ويدقق في العلاقة 
الحركية بين الخط العربي واللغة العربية وحذورها الثلاثية اليمنية(5..0١‏ ق.م)» 
ويؤكد بالأدلة والمقاربات أن أبجدية القرآن هي من مملكة سبأ. وأن عمر الحرف 
العربي يتعدى 5٠٠٠‏ سنة. 

:. عناية القرآن الكريم بحقوق الإنسان "دراسة موضوعية وفقهية", زينب عبد 
السلام أبو الفضلء» تقديم: علي جمعة؛ عبد الحليم عويسء» دمشق: دار اللحديث؛ 
89م 0٠04‏ صفحة. 

يبحث الكتاب في حقوق الإنسان في الشريعة الإسلامية» انطلاقاً من النص القرآني 
فيو :وكيياة واشستات النك سه عل مقامة وترييذه قتي فصيو ل وكما قف طرف 
إلى تعريف الحق والواجب والعلاقة بينهما. أما الفصول التسعة فحملت العناوين 
التالية: الإنسان في القرآن» الحقوق الدينية للانسان» الحقوق السياسية للانسان» 
الحقوق الاجتماعية للإنسان» حقوق خاصة ببعض الفئات» حق العمل والتملكء» 


عروض مختصرة 1" 
الحقوق البينية والصحية للإنسان» حقوق غير المسلمين» تشريع العقوبات الرادعة 
لمنتهكي حقوق الإنسان. 

ه. المفهومات الأخلاقية-الدينية في القرآن. توشيهيكو إيزوتسوء ترجمة 
وتحقيق: عيسى علي العاكوب: دار الملتقى» ١٠٠٠م 1٠0/‏ صفحة. 

هذا الكتاب دراسة دلالية 21252 لمعجم اللغة الأحلاقية-الدينية في القرآن» 
أعدها مفكر مبدع من اليابان» متخصص ف علم الكلام عند أهل الإسلام» ودارس 
متميز لمعاني القرآن. وقد درس المؤلف فيه منظومة التعابير الأخلاقية الدينية القرآنية»ء 
أي التعابير المفتاحية الدائرة في فلك علاقة الإنسان بربه عر وجل. وينطوي على ثلاثة 
أقسام رئيسة؛ إذ حدد المؤلف في أوها مبادئ التحليل الدلالي الذي يمكنه من مراقبة 
سلوك كل تعبير مفتاحي في هذه المنظومة في بيتافاف عله علا في القرآن الكريمء 
وعالج في الثاني التغير الذي أصاب دلالات التعابير الأخلاقية في مرحلة الاتتقال من 
دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام. وحاول في الثالث تحليل منظومة المفهومات 
الأخلاقية-الدينية في القرآن» بتطبيق المنهج الذي حدده في القسم الأول. 

5. نحو منهج أمثل لتفسير القرآن الكريم؛ أحمد بن محمد الشرقاوي» دمشق: 
طيبة الدمشقية للطباعة والنشر والتوزيع» مكتبة أضواء البيان» .١٠٠7م ١١7‏ صفحة. 

يصئّف هذا الكتاب ضمن الدراسات المهتمة بالمناهج التجديدية في تفسير القرآن 
لكريم ويتضمّن رؤية تركيبية تشمل ست عشرة خطوة» يراها المؤلف ضرورية لنصل 
إلى المنهج الأمثل» الذي يكنا من الانتفاع بالهداية القرآنية؛ والنهوض بالأمة 
الإسلامية» وهي كالآي: استشعار خطر هذه المهمة الحليلة» والاستعانة بالله تعالى على 
فهم كلامه؛ والعيشُ فِي رحاب القرآنء والدقة في النقل والتوثيق» ومراعاة مقاصد 
لقران الكرم» وتريل الآيات على الواقغ» والنظرزة الكلية الساملة»:وإسران جؤافت 
الإعجاز العلمي مع مراعاة ضوابط البحث فيه؛ ومراعاة قواعد التفسير وأصولهء 
ومزاعاة نات الطاب القرآى وكتوعف والتيسينك والأصالة والتجديته وني التعصب 
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المذهبي» وتحنب الإسرائيليات والموضوعات؛ وتجنب الاستطراد إلى ما لا صلة له 
بالتفسير, وبحب الأخطاء الي وقع فيها بعضُ المفسرين. 

. علم السنن الإلهية: الإعجاز القرآني في الكون والخلق والعلم؛ محمد 
الصادق بو علاق» بيروت: دار ومكتبة الحلال» م١٠٠7م»‏ 7/5 صفحة. 

يدعو الكتاب إلى أولوية إدراك أمر "السنن الإلهية" والإيمان بأهميتهاء وإحادة 
التعامل معهاء لتسخيرها في طرح بديل إسلامي (فكري» ومنهجيء ومعرفي) بما يسد 
الفراغ المعرفي والمنهجيء الذي تتخبط فيه الأمة الإسلامية. ويرى أن التأصيل 
والتأسيس لعلم "السنن الإلهية" واحب مقدسء وأولوية متأكدة, وحاحة ملحة. 
ويناقش الكتاب أهم النظريات الموجودة على الساحة العلمية مثل: نظرية الانفجار 
الأعظمء ونظرية الاختلال» ونظرية النشوء والارتقاء لتشارلز داروين» ونظرية الخيوط 
العظمى» وقوانين إسحق نيوتن في الحاذبية» وغيرهاء مبيناً قاط ضعفهاء ومواطن 
عجزهاء ومكامن قوتّا. والكتاب يبمنح نظرة جديدة لطبيعة العلاقة بين الإنسان 
والكون والحياة» تكون مؤطرة بضوابط الإسلام» ومتناغمة مع المقاصد الشرعية الغراء. 

. في آفاق عولة اللغة والتاريخ وفق المنظور القرآنى ومسطرته- لغة آدم ولغة 
القرآن وأثرها في لغات العالم. علاء الدين المدرس» العراق: دار الرقيم» /١٠٠٠م؛‏ 
45 صفحة. 

يستعرض الكتاب تاريخ الأنبياء وفق المعطيات القرآنية» ومحاولة تحليلها وتفسيرها 
بالاعتماد على المنهج العلمي» إلى جانب عرض الاستكشافات العلمية والآثارية الحديثة 
غارها ونطيا رعرع داتسا ساريا و الور ادن عاط تفي فين لامجو 
الغابرة. ويحاول الكتاب تسليط الضوء على جغرافية القرآن» كما رسمها القرآن الكريم» 
وما كشفه علماء الآثار» وما حاء في معطيات التاريخ في الأبحاث المعاصرة. يتضمن 
الكتاب مقدمة بعنوان: في آفاق عولة اللغة والتاريخ» وأربعة أقسام تحمل العناوين 
التالية: الصلة بين مكة وعصر آدم, لغة آدم ولغة القرآن» جغرافية القرآن وتراث 


عروض مختصرة "١‏ 
الأنبياء» أثر لغة القرآن ف اللغات الأوربية» وألحقت بالكتاب جداول توضح الصلة بين 
لغات العالم ولغة القرآن. 

0. 2 1711191116111116111 )0117 071: 1111© 20111125 0 1701151011011 07110 6 


5 0261:0114 ,1ةد5خقمطاط 72130 ,104711 ك1 07 02011517111101 
288 ,(2009 ,1 :3/133) 
عنوان الكتاب بالعربية: "قرآن التتوير: فالتا الترجمة وبناء الإسلام". شَهدَ 
عصرٌ التّبوير الأوروبي ولادة امجتمع الغربي الحديث وفِكره؛ فيما شكل أوّل ظاهرةٍ نقدٍ 
واسع النطاق للمعتقدات والمؤسسات الدينية. ويحاول زياد المرصفي -الأستاذ المحاضر 
في قسم اللغة الإبحليزية في جامعة يورك في إبحلترا- مناقشة فكرة أن الدين لا يزال 
مؤثراً بشكل كبير في تلك الفترة. والمثير في فرضيتهء أن الديانة ال كانت محل التساؤل 
والبحث آنذاك هي الديانة الإسلامية لا المسيحية! وقام المرصفي - لإثبات ذلك- 
بتعقب تاريخ لمراحل ترجمة القرآن الكريم في أوروبا حلال القرن الثامن عشرء وأوائل 
القرذ التاسع عشر» وتوصل إلى أن عدداً من كبار الشخنصيات التنويرية الأوروبية - 
عن فيهم فولتير وروسو وغوته ونابليون- قد تأثروا في حركاتهم التنويرية .ما في القرآن 
الكريم من إلحام وأفكار. وتكمن أهمية هذا الكتاب با فيه من نتائج تضع الإسلام في 
قلب أوروبا التنويرية» ويقدم رؤية للتفاعل بين الشرق والغرب خلال هذه الحقبة 
المحورية في تاريخ البشرية. 
مده "21 4 :عع بهلت عتدبه 017 0710 0ممطتدعبوم .10 
,24 لإكقتتاطع1) ع15ا110مطانتث ,1ع11310 تمطكلتا1[ 0ع517 ,عمقاعءم رهم 
.65 160 ,(2009 
عنوان الكتاب بالعربية: "الوالديّة والتوجيه القرآئئ: زوية للقرن الحادي 
والعشرين". يَهدفْ الكتاب إلى رصد المشاكل الوالدية في القرن الحادي والعشرين» 
ويُعرض بعض حلوما الممكنة في ضوء القرآن الكريم للعيش بسلام وانسجام وسعادة - 
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على الأقل- في بيوتناء إن لم يكن في كامل هذا العالم الواسع. ويرى المؤلف سيد 
افتخار حيدر أن الوالِدّين في هذا الجيل -كغيرهم من الأحيال السابقة- يتحملون 
مسؤولية تعليم أولادهم وتوجيههم؛ إذ سيكونون-قريباً- آباء يفخرون بأنفسهم أمام 
أجيالهم القادمة. ويؤكد حيدرء على واحب بذل أقصى الجهود لاتباع التعليمات 
الإلهية» كما وردت في الكتب السماوية الى أرسلها الله إلى أنبيائه أجمعين. 


101 1/16 :1111110711 ©7111ك !ك1 أعتته (و 10010 111101101[مباع1 .11 
رع21101آ طه التاطازه لك ,ه007 1176 [0  171127771:61011015‏ 0110 011111011مدك 1 
256 ,(2009 ,17 طعت 8) 561015 عامطعلوعءم كتتتنه [' 
عنوان الكتاب بالعربية: "العقيدة الثوريّة والجهادية الإسلامية: الغورة الإيرانية 
والتفسيرات القرآنية". 128 الحرب الى أطلقتها الولايات المتحدة على الإرهاب؛ إلى 
تحديد تطورات حاسمة في العالم الإسلامي» ضمن إطار التعريف الضيّق لما سمي ب 
"الإرهاب الإسلامي". ويُخفق هذا المنظور اللحزئي والناقص في فَهُم الصلات بين ما 
يحدُث اليوم» وما حصل ف الثورة الإيرانية» الي قاتلت باسم الله» وبزعامة علماء 
الدين. وقد حاول نخيب الله لافراي حوزِيرٌ الدولة للشؤون الخارجية في انها ين 
ع ووه هه )- فى كابه دراسة آليةعمل العقائد القورية؛ مطبقاً هذه الرؤق 
على القرآنٍ الكريم» ومُفْسُرِيهِ في طليعة الثورة الإيرانية. ومن خلال تحايل هذه 
العافت فك لوقرات امن اتطرير _متيقم'العقيدة لز اليه« التور ل وتوص يكهان. وديا 
الطرق المختلفة الى كان يُستعمل فيها القرآن للتغبئة والعمل في عام 215918 وفي هذا 

فائدة في تقدم سياقات فهم الحركات الإسلامية و 

4 ©1176 0110 0111011 116 0111ل 51711104711165 5171/7119 .12 
طعتة/طا) عمتطد1اطناظط ععمةته0آ ,الدكللك .1/1 أع5ناه لا .]مآ ,2011511111101 
108 ,(2009 ,17 


عنوان الكتاب بالعربية: "اكتشاف التشابات المشتركة بين القرآن ودستور 
الولايات المتحدة الأمريكية". يتفخّص يوسف القاضي -مدير مؤسسة الحليل للبحث 


عر وض مختصرة حل 
والتعليم- احتمالية أن يكون القرآن الكريم قد أثر في دستور الولايات المتحدة 
الأمريكية. ويَهدفُ من كتابه إلى تعريف القارئ بِكّمٌ التشابه والتماثل بين الدستور 
الأمريكي والقرآن الكريم؛ من خلال تحليل الوثائق الي ُشكل أسس القانونٍ الأمريكي 
رناكس الو نا كرولا بجلاةي] نمطم باذ عور سنا بيس تكفا 
والنساءع والأطفال» وسار كان في العديد مِن القضايا والمخاوفف؛ من مثل: السلام 
وال والحكمء والشهود وقول الحقيقة» والثقة واستحقاق الثقة» وحرية الاعتقادء 
والتشارك» والأحؤة» وطريقة الحياة الديمقراطية (الشورى)؛ والمساواة» والمسؤولية» 
وحق الملكية» والحريّة» والمواطنة» والإنسانية» والمغفرة والصبر! 
(ى 5111016 071 117) 1017100171 ) 0117011 ©1177 ك[0 1170110 7/0121 776 .13 
.5 256 ,(2009 ,20 '1[3111313) 1311115 .8 .1 ,10132 .ى .3/1 


عنوان الكتاب بالعربية: "العالم الأخلاقي للقرآن الكريم". يحلل هذا الكتاب - 
للمرة الأولى باللغة الإنحليزية- النظرية الأخلاقية الى يستند إليها التشريع القرآي» من 
خلال تقدم تصنيف للآيات القرآنية المحددة» الي تناقش القضايا الأخلاقية. ويعرض 
الطرق الي وفرها القرآن الكريم نظرياً وعملياً للرموز الأخلاقية الي يلتزم يما المسلمون 
حول العالم. وقد قسّم المؤلف تحليله إلى: مسح للمواقف القرآنية نحو القضايا الأخلاقية 
الأساسية للالتزام والمسؤولية» وقضايا علم النفس الأخلاقي؛ مثل الحافز والنية»ء 
بالإضافة إلى أمور الأخلاق الاحتماعية؛ مثل وظيفة القانون في البجتمع. ومن ثم 
يستكشف معان المبادئ الأخلاقية الفردية» والمبادئ الأخلاقية العائليةه وتللك الي 
تخص المجتمع المديي» وعلاقة المبادئ الأخلاقية بفكرة الدولة. 
© 11111517010 ء لال 81 :ع©51671 1006171[ عي 1ه 0117 776 .14 

6 '9آ1321131[) 011101152طاتتث 13551" 0عمتقطام/ط! ,ه01 116 0111 
658 ,(2009 

عنوان الكتاب بالعربية: "القرآن والعلم الحديث: صور للعلوم المبّنة في 

القرآن ". يَهدف الكيميائي والمدرس محمد توفيق من كتابه هذاء إلى إثبات الطبيعة 


٠‏ 3 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه» صيف 570 ١ه//9‏ ٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 

الإعجازية للقرآن الكريم؛ من خلال إطلاع القارئ على المواقع العلمية الدّقيقة في 

القرآن الكريم, مستخدما التعليقات المفيدة والصور ذات العلاقة» ما يجعل هذا الكتاب 

متميزاً في طرحه لقضية العلم والدين» في مستوى جديد من الوضوح والتميز. 

ملالا لاتتدكتاآطآ 152000 ,(1 8001) 0011707 2701001116 776 .15 

0 156 :753لاعع11 تدع 1تعمطث ,(2مغتلط) عاءءط عع16[ذخ ,(1مطاناك) 
312 ,(2008 ,20 تناع اصع 8101) 


عنوان الكتاب بالعربية: "القرآن المثير للتساؤلات (الكتاب الأول)". يطرح 
الكتاب مجموعة من التساؤلات الى يواحهها كل منا في حياته اليومية» ويرى فاروق 
حسين -وهو طبيب باكستاني مقيم في الولايات المتحدة- أن إجاباتنا عليها تنطوي 
على قدر كبير من التحيّزء الذي يبعدنا عن الحقيقة. وينقسم الكتاب إلى ثلاثة أقسام 
كل منها يستخدم النص القرآي محفزاً للتفكير في مُثْلِ الفضيلة» ما يمعل من القرآن 
الكريم وما فيه من حكمة؛ مرشداً اد الذات الإنسانية في الاتحاه الإيجابي» وفي توحيد 
البشرية» وإزالة العوائق المزيفة ال فصل بين البشر. ويرى المؤلف أنه رغم اتساع 
شقة الجدل بين البشرية» إلا أن القرآن الكريم» هو الكتاب الوحيد الذين استعمل إثارة 
الأسئلة» من أجل التوفيق بين الشعوب» بطرق عمليّة لا نظرية» تصالحية لا جدلية, 
توافقية لا خحلافية. ويرى حسين أن علاج نظرتنا إلى العالم؛ هي حطوة أولى نحو علاج 
عقولنا وأحسامنا. 
26 ,1616110711 :71ل 117() 1176 171 1612110115 أمستوء 7 .16 
,28 تإلنال بممقتلع “2 بعع0ع0011!! بوجش-اظ .7/1.5 ونكلة5 ,ءتسناء 51 10ره 
.5 152 ,2009 


عنوان الكتاب بالعربية: "العلاقات النْصّية في القرآن: العلاقة, والتماسكء 
والبنية". تَبنّى هذا الكتاب منهجية جديدة لقراءة النصوص القرآنية من خلال استخدام 
نظرية الوَرُود (01ع16 ععصةءاع2) في علم اللغة؛ إذ بدأ بلمحة تاريخية عن 


عروض مختصرة 0" 
الحاولات السابقة للرّد على سؤال التماسك (066176206ت) في القرآن» ومدخل إلى 
النظرية اللغوية المستخدمة في التحليل» وقدم دراستين تفصيليتين لسورتين قرانيتين 
مختلفتين» لكل منها بمجموعة من الملامح النصية» لتسليط الضوء على مات المنهجية 
المحتلفة. ويقترح الكالي تقسيا كيدا لبنية النص القرآي» ونظلقا من حجة أن 
السوّر الطويلة لديها بنية يمكن توضيحها من خلال آليات الاتصال الشفوي الإنساني. 
ويقدم الكتاب كذلك أفكاراً مفيدة حول مناهج التحليل» وآليات بنية النص القرآنٍ 
ودينامياته» من خلال تحليل تدريجي منظم للعملية الإدركية المتضمنة في الاتصال 
الشفوي وفهم النص. 

[0 11510117 116 111 ولاك 4 :0117071 116 07110 71121121011 776 .17 
طعتد/ط ,كطهمغدعء1[طناط 0077011 ,00كتككهطآ 1000" ,ااعدام 1 1771 ا كنتلا 
.5 256 ,2009 
عنوان الكتاب بالعربية: "صَلْبُ المسيح والقرآن: دراسة في تاريخ الفكر 
الإسلامي". يعتقد كثير من المسلمين والمسيحيين؛ أن القرآن نفى حادثة صَلْب 
المسيح- أحد أقدس المعتقدات المسيحية- وقد ورد هذا النفي في آية واحدة فقطا من 
القرآن الكريم: ا ا سي كج 4 (النساء: /1ه )١‏ وعزلؤفتا للاعتقاد 
السائد» كان تفسير هذه الآية موضع نقاش محتدم بين المسلمين لقرون عدة» حسبما 
يرى تود لاوسن -أستاذ مشارك في قسم حضارات الشرق الأوسط والأقصى في 
جامعة تورنتو- الذي قدّم ما يُعدٌ أول كتاب مكرس للتراكية ملا :لت لوق حو 
ق عادر العريية المتملة بكزذاوينا للمرزامل التاريخية» والمدارس الفكرية الإسلامية 
المحتلفة؛ من السسّنة إلى الصوفية» محاولاً كشف النقاب عن هذا التراع الذي يفصل بين 
اثنتين من الديانات الكبرى في العالم. والكتاب يحتوي على أربعة فصول تناولت 
القضايا التالية: السياق القرآني» تفسير ما قبل الطبريء التفسير الكلاسيكي» التطورات 

الحديثة. 


؟ 58 إسلامية المعرفة» السنة الخامسة عشرة» العدد لاه صيف 57.0 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 
00 [عهه:ممك ع11نه' 0117 4 :لع لمءدع غ1 كه"11 71101 10 أدءذى 776 .15 
8 ,(2009 ,23 (8إ321131[) ذ5وع2 5اتكا[010)5) ,435:30 111553112 ,كآدوءع 116 
٠1‏ 
عنوان الكتاب بالعربية: "تأكيد ما 5 كشفه: النهج القرآني في التفسير". يهدف 
الكتاب إلى إعادة الاعتبار لعلم التأويل عن طريق استكشاف جذوره؛ وتوضيح أهميته؛ 
إذ تعرض موضوع تأويل القرآن الكريم للجدل من قبل فئات عدة» وفي فترات زمنية 
محددة؛ فقد حاول بعضهم تأويل القرآن الكريم من خلال التقاليد المروية عن النبي عليه 
الصلاة والسلام ومن جاء بعده» ورفض غيرهم أي تأويل للقرآن الكر.م من خلال 
القرآن نفسه؛ في حين استخدم آخرون الدليل التجريي من العلوم الطبيعية في هذا 
التصوض) .ندن إن بعضهم حاول التقريب بين آيات القرآن وفلسفات الإغريق 
والحضارات القديمة» الي كانت تُعدٌَ متقدمة في زمنها. هذه الأفكار المتناقضة حول 
القرآن الكريم إلى جانب ما تعرّض له القرآن من إهمال في فترات زمنية أخرى» أدى- 
برأي المولف حسين إياد- إلى تعثر التقدم في العالم الإسلامي» ووقوع المسلمين في 
برائن التخلف الحضاري. 


قواعد الدشر وتعليمات إعداد البحوث 

» يشترط في البحث أن يتوافق مع أهداف ابحلة ومحاورهاء وأن يتراوح حجمه بين ستة 
آلاف - عشرة آلاف كلمة مع ال هوامشء» وأن لا يكون قد نُشر أو قدّم للنشر في أي مكان آخر. 
وامحلة غير ملزمة بإعادة الأبحاث إلى أصحايبها سواء نشرت أم لم تنشر. 

9 تنظم مادة البحث ضمن مقدمة مناسبة حوالي خمسمائة إلى ألف كلمة تتضمن بيان 
موضوع البحث وأهدافه وأهميته وطبيعة الأدبيات المتوافرة حوله. وخائقة بنفس الحجم تتضمن 
خلاصة البحث وأهم نتائجه وتوصياته. والمقصود بخلاصة البحث هنا هي فكرة مركزة بجمل الأفكار 
الأسناسئة الي يود الباحث أن يتجه تفكير القارئ إليهاء والمقصود بالنتائج الإضافة المعرفية الي تمفل 
قمة البحث وأفضل عطاء لصاحبه في موضوع البحث. والمقصود بالتوصيات بيان الأسئلة الي أثارها 
البحث وحاجتها إلى إجحابات عن طريق مزيد من البحوث. وكذلك بيان القرارات الي تقتضي من 
لمعنيين بأمرها الأخذ يما إصلاحاً للواقع. أما جسم البحث الرقيسى: فنظم مادفه ف عله اث الاقسنام 
5-1 مع عناوين فرعية مناسبة لكل قسم مرقمة بكلمات: أولاء وثانياء وثالثا... وإذا لزم تقسيم أي 
عنوان إلى عناوين فرعية فإهها ترقم بأرقام ١و”‏ و" 

» يعطى صاحب البحث المنشور عشر فصلات (مستلات) من بحثه المنشورء ويكون 
التتدرفدق إعادة نس الضف مشمل أن حسمن عسرعة من اللحرقا يلفس الأفلية أوسيها إل 
لغة أخرى» دون الحاجة إلى استئذان صاحب البحث. 

يكون التوثيق في بحلة "إسلامية المعرفة" على الوجه التالي: 

- الالتزام بقواعد التوثيق المعمول يا في ابحلة. 

- توثيق الآيات القرآنية بعد نص الآية مباشرة في المئن وليس في الهامش ويتم ذلك بين 
قوسين مع وضع اسم السورة تليها نقطتان رأسيتان ثم رقم الآية؛ مثال: (البقرة: 
5-1 /0) 

- توثق الأحاديث الشريفة بالرجوع إلى كتب الحديث المطبوعة بالإشارة إلى الكتاب 
المطبوع وبعد ذلك استكمال جميع المعلومات الببلوغرافية من دار نشر» إلى مكان 
النشر.. 

- عند توثيق الكتب أو المحلات يتم التركيز على البدء بالاسم الأخير للمؤلف 
واستكمال بيانات التوثيق الببلوغرافية مما فيها بلد النشر والكتاب ودار النشر» وسنة 


النشر وأرقام الصفحات والحزء الذي أحذت منه المعلومة» مع ضرورة إبراز عنوان 
الكتاب أو المحلة بالخط الأسود الغامق. 


قسيمة اشتراك فى إسلامية المعرفة 


أرجحو قبول/ تحديد اشتراكي ب ( ا انعة اهنا رأ ين العدكة ...0 ولدة ل( .....) عام. 


عن طريق شيك مصرفي مسحوب على أحد المصارف الأجنبية لأمر: 
المركز اللبناني للأبحاث والدراسات الحضارية (10000155) 


كورنيش المزرعة - شارع أحمد تقي الدين - بناية كولومبيا سنتر (قسم أ) طابق رابع 
بيروت - لبنان 


الهاتف والفاكس: 09737110.07851.: 


أو تحويل المبلغ إلى العنوان التالي: 
التاع8 - 1لا 0ط كا تتقاعء 8 ,01ناث علصوظ - 1)0015 
1 2872023 وار 


سعر العدد: 
لبنان: 5.٠.٠‏ ل.لء» سوريا: ٠‏ ل.سء الأردن: ١,5‏ دينار» العراق: ٠٠٠١‏ دينار» الكويت: ١,5‏ 
دينار» الإمارات العربية: ٠١‏ درهم, البحرين: ١,5‏ دينار» قطر: ٠١‏ ريالاً السعودية: ٠١‏ ريالات» 
اليمن: ١٠٠‏ ريالاً مصر: 4 جنيهات» السودان: 5٠٠‏ جنيه؛ الصومال: ٠١‏ شلناء ليبيا: دنانير» 
الجزائر: ٠ه‏ دينار» تونس: ديناران» المغرب: ٠‏ درهماء موريتانيا: ١5٠‏ أوقية» قبرص: 7 جنيهات» 
الاتحاد الأوروبي: 5,5 يوروء بريطانيا: : جنيهات» أمريكا وسائر الدول الأخرى ٠١‏ دولارات. 


